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1Presentación
En la región andina, el agua es gestionada principalmente por comunidades campesinas e 
indígenas que, a partir de la acción colectiva para acceder a este vital recurso, establecen sus 
derechos colectivos sobre diversas fuentes de agua. En este contexto conviven una serie de 
formas consuetudinarias de derechos de agua (colectivos e individuales) que hacen compleja su 
gestión y por ende el desarrollo de políticas hídricas. En los últimos años se vienen desarrollando 
procesos de formalización e individualización de derechos de agua en la región, generando 
diversos puntos de tensión en relación a los derechos colectivos. Estos conflictos y tensiones 
requieren de un urgente tratamiento considerando la diversidad de visiones y percepciones que 
surgen en torno a los derechos de agua.
El presente reporte forma parte del proceso colectivo de investigación, capacitación y difusión, 
encarado por el grupo de conocimientos sobre “Derechos Colectivos en la Gestión del Agua”, 
en el marco del Programa CONCERTACIÓN. El grupo de conocimientos, conformado por 
investigadores de Bolivia, Ecuador y Perú, priorizó su accionar en torno a dos temas principales 
en el debate actual de los derechos colectivos en la gestión del agua en la región andina: las 
políticas de reconocimiento y redistribución y los derechos colectivos de agua y procesos de 
individualización. A partir de una investigación de base se desarrollaron estudios de caso a fin 
de contribuir con evidencia científica al debate actual entorno a los derechos colectivos en la 
gestión del agua. Los estudios se realizaron a lo largo del año 2007, y estuvieron a cargo de 
investigadores locales con la supervisión de investigadores del grupo de conocimientos. El 
reporte de investigación sobre derechos colectivos en el Perú, que aquí presentamos, aborda 
dos estudios de caso: el caso de la comunidad Pata Pata y el caso de los Matsiguenga del Bajo 
Urubamba, en las regiones andina y amazónica del Departamento del Cusco, respectivamente.
El estudio de los derechos colectivos y la gestión del agua en la Asociación Pata Pata, realizado 
por Carmen Escalante, describe detalladamente la gestión de riego de este sistema tradicional 
cuyo origen data de épocas pre-incaicas. Los derechos de agua en este sistema son de carácter 
colectivo y están fuertemente vinculados con la propiedad de la tierra, que sigue esta misma lógica 
colectiva. La gestión de agua en la Asociación Pata Pata se mueve entre los derechos informales 
2(usos consuetudinarios) y los derechos formales (leyes estatales), habiendo sustentado con la 
legalidad estatal el derecho tradicional de agua.
El estudio del agua y el sistema fluvial entre los Matsiguenga del Bajo Urubamba, realizado por 
Nella Arrieta, analiza la significación y sentido de propiedad de este pueblo en relación al agua. 
Las concepciones matsiguenga del agua como elemento vital (significado social) y como fuente 
de recursos (significado material) están siendo transformadas por procesos vinculados con la 
intervención de empresas extractivas y con el denominado “desarrollo”.







La presente investigación aborda el tema de los derechos colectivos de agua y las prácticas 
de los miembros de la Asociación de Productores Agropecuarios de Pata Pata, ubicada en el 
Distrito de San Jerónimo, en la cuenca del río Huatanay (Provincia y Departamento del Cusco). 
Salvo por los títulos de propiedad individuales sobre sus tierras, en los demás aspectos Pata 
Pata funciona como las comunidades vecinas. Tiene una parte de tierras sin riego (de secano) 
que son del colectivo de la Asociación. Sus fuentes de agua no están dentro del territorio de 
la Asociación sino en la parte de puna que pertenece a la comunidad de Waqutu, pero están 
vinculadas a las tierras de Pata Pata probablemente desde la época pre- inca. Para estar  al día 
con las normas vigentes, la Asociación ha hecho un denuncio1 sobre esas fuentes de agua y 
tiene una licencia de uso de las mismas que está inscrita en Registros Públicos.
La Asociación Pata Pata se destaca por la importancia de sus andenes (justamente denominados 
pata pata en idioma quechua) para el cultivo bajo riego. Tanto los andenes como el sistema de 
irrigación datan desde el tiempo de los Incas y actualmente están en uso.
Como parte de la metodología, se ha realizado una encuesta y entrevistas a autoridades 
comunales, a miembros de la  Asociación y a especialistas en riego.  También se ha realizado 
la observación de actividades como el riego de las parcelas, la linderación, la colocación de la 
primera piedra para un reservorio de agua, la inauguración del sistema de riego por aspersión 
en la parte alta de Pata Pata, entre otras actividades. Asimismo, se realizó el registro fotográfico 
de la zona.
En una primera etapa de la investigación se realizó la revisión bibliográfica y documental acerca 
de los sistemas de riego y los derechos de agua en la zona. Para la época inca es un referente 
importante el trabajo de Zuidema (1995) El sistema de Ceques del Cusco. Para la época colonial los 
estudios de Sherbondy (1982) y Villanueva (1979) son fundamentales. Para la segunda mitad del 
siglo XX encontramos estudios como los de Hendricks (1986) sobre el canal “La Estrella” de 
Mollepata. Asimismo, los estudios realizados en el marco del proyecto Plan MERISS y la ONG 
Arariwa sobre la cuenca del Vilcanota, son referentes importantes porque indudablemente 
estas instituciones han trabajado más intensamente en el tema y sus informes nos dan una 
1 Denuncio es una acción legal ante el Ministerio de Agricultura para hacer constar que el agua que se encuentra en el 
territorio es de propiedad de la Asociación.  Hay denuncios de varios tipos: de canteras de piedra o de arena, etcétera. 
En este caso la Asociación de Pata Pata ha realizado un denuncio del agua para asegurar su posesión sobre el agua.
6visión de los  sistemas de riego de todo el departamento del Cusco. En el Proyecto especial 
“Inca” que funcionó algunos años también  se hicieron estudios sobre riego en comunidades 
de Cusco. Igualmente, el proyecto MASAL  realizó estudios de conservación de suelos y aguas. 
El presente estudio está dividido en dos partes. En la primera parte presentamos el contexto 
socio económico y cultural de la Asociación, así como un breve recorrido histórico de la misma. 
En la segunda parte presentamos una descripción de las principales características del sistema 
de riego de la Asociación Pata Pata, la gestión del agua, las concepciones sobre el agua y los 
derechos colectivos. 
7El contexto de estudio
Las comunidades de Pata Pata  y Punas Waqutu se encuentran en el Distrito de San Jerónimo, 
ubicado en la cuenca del río Huatanay, en la Provincia y Departamento del Cusco (figura 1). En 
este apartado presentamos un breve recorrido histórico del sistema de riego en San Jerónimo 
y de sus instituciones, así como las características principales de la región en los aspectos socio 
económicos y culturales.
Figura 1. Ubicación de la Asociación Pata Pata.
8Recorrido histórico
El sistema de riego de San Jerónimo tiene sus antecedentes en la época incaica. En aquellos 
tiempos, el riego significó una revolución en la agricultura e hizo posible que gran cantidad 
de tierra fuera incorporada a la agricultura y que otra cantidad igualmente importante fuera 
mejorada, aumentando así su rendimiento. La revolución del riego estuvo acompañada de 
otros adelantos técnicos que  ubicaron a los Inca entre las civilizaciones  más desarrolladas 
de su época. Los canales de riego y andenes que corren  paralelos siguiendo la curva de los 
cerros en los valles maiceros del Perú, desde aquel entonces siguen haciendo posible la vida 
de los hombres en esta parte de los Andes. Sherbondy (1982) afirma que este fue un sistema 
hidráulico altamente desarrollado para su época.
Los sistemas de riego de San Jerónimo han estado vinculados al gran centro ceremonial que fue 
el Cusco incaico como parte una cultura cuya visión totalizadora integraba aspectos sociales, 
económicos e ideológicos. En efecto, canales de riego actuales como Apumayta estuvieron 
ligados en la época incaica a la panaka del mismo nombre y a las wakas o adoratorios del camino 
hacia el Qholla Suyu. En esta época, tanto las tierras como la fuente de agua  pertenecían a un 
grupo social, a un conjunto de parientes que formaban una panaka. Esta panaka reclamaba para 
sí un origen común. Sus miembros se reconocían como descendientes de un mismo ancestro 
y rendían culto a una determinada waka, o principio divino que reforzaba de esta manera sus 
lazos de parentesco y económicos. 
Los informantes en la actualidad también dan testimonio en el mismo sentido: 
La jatun yarqa tiene origen inmemorial, seguramente inca, aunque bien podría ser pre inca 
porque en esta zona habitaron los de la etnia Oma. Después ha sido arreglada en sucesivas 
etapas pero conserva su trazo original. En la altura de Waqutu hay un antiguo reservorio 
inca que pertenece al sistema de Pata Pata, pero que no fue rehabilitado  o usado desde 
tiempos de la colonia y que sería posible re-habilitar para poder captar el agua de lluvia 
(Entrevista a César Fernández Wallpamayta, integrante de la Junta Directiva Asociación Pata Pata).
Por los vestigios de restos arqueológicos en la zona, diríamos que la jatun yarqa es pre inca. Es 
un área donde se han encontrado piedras con litograbados. En Lircay Pata, Zuidema encontró 
una piedra semicircular con petroglifos de un círculo de 41 signos y dividido en cuatro. En uno 
de los cuartos hay otro círculo con otro tipo de signos. Según el autor, se trata de calendario 
lunar pre Inca. Los Incas rehicieron todo este sistema e hicieron las andenerías o pata pata, de 
donde proviene el nombre de la zona. Su sistema de distribución del agua de  arriba hacia abajo 
y de izquierda a derecha en zigzag figurado es indudablemente inca. Toda el área y el canal 
estuvieron y están asociados al cultivo de maíz, por ser las tierras muy aptas para el cultivo de 
este producto.
Durante la colonia, los curas dominicos se apropiaron de Pata Pata. Ellos tuvieron muchos 
privilegios por ser de los primeros en llegar al Cusco. Asociados al Qori Cancha, había muchos 
terrenos incas de servicio al culto religioso y Pata Pata pudo haber sido uno de ellos.
Es recién en la década de 1960 que los campesinos de Pata Pata se organizaron en un sindicato 
y demandaron tierras para los arrendires2 . Estas luchas databan ya de 1946, cuando Lorenzo 
Chamorro fue asesinado en su lucha por defender la tierra; actualmente es considerado un 
2 Los arrendires eran campesinos que arrendaban a los curas parcelas de un topo, dos, o hasta más, de acuerdo a su 
economía, y pagaban en dinero por ese arriendo.
9personaje importante en la zona. En la década de 1960 fue relevante la actuación del dirigente 
Justo Huallpa Mayta Ciprián. Según la versión popular, Mayta fue asesinado por un cura 
dominico, el mismo que asesinó a Chamorro.  
En la década de 1960, ante la posibilidad de una Reforma Agraria, los dominicos vendieron 
terrenos de la periferia de la hacienda a los arrendires que la trabajaban.  En 1969 se 
produjo la Reforma Agraria y el fundo Pata Pata fue expropiado a favor de los arrendires 
y de los colonos o pongos (quienes estaban bajo el sistema de pongueaje o condición). 
La hacienda fue afectada por la Reforma Agraria, pero ya los arrendires de terrenos de la 
periferia de la misma tenían sus contratos de compra venta y se convirtieron en propietarios 
individuales. Sólo el centro de la hacienda fue afectada. Los que trabajaban esas tierras las 
recibieron sin pagar nada por ellas y formaron la Asociación Pata Pata en diciembre de 19763.
Estas personas no quisieron formar una cooperativa, ni un grupo campesino, ni una comunidad. 
Ellos decidieron ser pequeños propietarios y reglamentarse como comunidad, con la diferencia 
de que cada socio tiene título de propiedad de su parcela. En 1980 recién dieron los títulos de 
propiedad a cada campesino o socio.  
En cuanto al sistema de riego, hace diez años la ONG Guamán Poma gestionó los fondos 
necesarios para el revestimiento de partes del canal de riego y para la construcción de bocatomas 
de metal para de esta manera evitar la pérdida de agua por filtración. 
En el año 2003, el Fondo de Compensación para el Desarrollo Social (FONCODES) aportó 
cinco mil soles para refacción del canal. Actualmente, se tiene un proyecto de riego por aspersión 
financiado por el Municipio de San Jerónimo y por Edelgen de Bélgica, aunque falta cubrir las 
necesidades de las chacras de la parte baja de Pata Pata, equivalente al 40% de terrenos. 
En 1991, Pata Pata gestionó la construcción de un reservorio para agua de riego ante el 
organismo gubernamental Cooperación Popular (COOPOP). Esta obra duró cinco años. El 
23 de febrero de 2007 se ha puesto la primera piedra para hacer un nuevo reservorio de agua 
para riego en la parte alta de Pata Pata, con la finalidad de que el agua que rebalsa actualmente 
del reservorio antiguo en época de lluvia se almacene en el nuevo para la época de secas, de 
manera que cuando se inicia la siembra de maíz haya un poco más de agua.
Por otro lado, se recibe la cooperación de Edelgen (Bélgica) gracias a un Convenio de hermandad 
entre ésta y el Distrito de San Jerónimo del Cusco. Entre las obras financiadas a partir de este 
Convenio están el sistema de riego por aspersión que funciona desde febrero de 2007. 
En 1987 se gestionó ante el Municipio la construcción de un reservorio para agua potable. Antes 
se consumía el agua del río y los niños se enfermaban. Desde el 2003 se usa el agua de los manantes4
para consumo humano. La capacidad del reservorio (80 m3) no es suficiente porque se llena 
en tres horas y el resto se va al río; por lo que se vio la necesidad de un nuevo reservorio. El 
agua del reservorio es apta para consumo humano, no necesita tratamiento con cloro porque 
es agua dulce como agua mineral. Su aptitud para el consumo humano es controlada por el 
Ministerio de Salud. Sólo los socios e hijos de socios pueden acceder al agua potable y no los 
compradores. Para contar con agua, el socio debe cumplir con su pago mensual de las cuotas y 
con la asistencia a las asambleas y faenas.
3 El primer Presidente fue Víctor Sutta Gallegos, el segundo fue  Arístides Durán y el tercero Roberto Huallpamayta
4 Manantiales
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También se mejoró la captación de agua en Waqutu y el desagüe de esta comunidad. En la 
actualidad, el agua de Waqutu pasa por una laguna de oxidación, donde se purifica antes de 
irse al río del mismo nombre. En cambio, el desagüe de Pata Pata sale directamente al río 
Huantanay sin ningún tratamiento.
Hace cerca de diez a años se vendieron los terrenos que limitan con los de la Asociación Pata 
Pata a la Derrama Magisterial5 que ha construido un centro recreacional para profesores. Este 
centro tiene una piscina y también necesidad de agua potable. La Derrama demanda que tienen 
derecho al agua de Pata Pata, pero la Asociación no se la da porque argumentan que la usarían 
para su piscina6.
Aspectos socio económicos
La identidad de las familias de Pata Pata es quechua. Gran parte son quechua hablantes, algunos 
monolingües, sobre todo las personas de edad y generalmente mujeres. Dado que todos los 
miembros de la Asociación de Pata Pata viven en el mismo pueblo de San Jerónimo, se califican 
a sí mismos como “mestizos” en contraposición a los “indios”, como se denomina a los habi-
tantes de las comunidades de altura como Waqutu7.
Tampoco se sienten campesinos porque se dedican a alguna otra actividad además de la 
agricultura. Producto de su cercanía a ciudades y mercados (San Jerónimo y Cusco), son 
carpinteros, herreros, mecánicos, sastres, músicos de banda o qaperos, taxistas y camioneros o 
transportistas. Las mujeres venden en el mercado de San Jerónimo y del Cusco, San Pedro y 
Huanchac. Actualmente, muchos de los socios son profesionales y laboran para el Estado, para 
el Municipio o en ONG8.  
La composición social de los usuarios en cuanto a su situación familiar es que de los 260 usuarios 
de agua de riego, 40 son viudas, y 15 son viudos;  205 son parejas, en su mayoría mayores de 
45 años de edad. En cuanto a su grado de educación en castellano, la mayoría de viudas son 
analfabetas o con  primeros años de educación primaria. Algunos viudos son analfabetos y 
otros tienen educación primaria. Los hijos de los socios originales son profesionales.
En la actualidad, muchos hijos de socios están construyendo sus casas en sus mismas chacras, 
lo que está generando un proceso de urbanización acelerado. En la figura 2 se ve la parte baja 
de Pata Pata y la gran cantidad de casas que se están construyendo en las chacras.
5 Institución peruana, formada por los profesores, a la cual se inscriben voluntariamente y apotan una cuota 
mensual. Esta institución posee locales para recreación del magisterio. Uno de ellos queda cerca a la Asociación Pata 
Pata. 
6 El centro recreacional tiene agua potable de la población heredada del anterior propietario. Pero el agua potable del 
pueblo de San Jerónimo es limitada porque abren a las siete de la mañana y cierran a las nueve, o abren a las nueve y 
cierran a las once de la noche. Y así es para todo el pueblo. Por eso la Derrama Magisterial solicita el agua de Pata Pata 
y tratan de corromper a cuanto dirigente es posible para obtener agua, pero la fiscalización es muy estricta de parte de 
la Asociación.
7 Los de Pata Pata dicen de los habitantes de las alturas que “esos son indios no más”, aunque directamente les 
llaman tayta o compadre.
8 De una entrevista al Presidente de la Asociación de Pata Pata se pudieron recoger los siguientes datos en cuanto a 
la cantidad de personas que ejercen determinada profesión u oficio de entre los socios.
Ingeniero agrónomo (2), ingeniero civil (6), ingeniero electricista (1), técnico agropecuario (10), abogado (20), profesor 




Como se mencionó anteriormente, los socios de Pata Pata se consideran mestizos y no indios 
ni campesinos. Sin embargo, cuando van a regar o a hacer trabajos agrícolas, los varones se 
ponen sus ponchos y sus sombreros de paño; pero cuando están ejerciendo otra ocupación 
o en las ceremonias, usan trajes de corte occidental generalmente de color azul marino. Las 
mujeres, sobre todo las que pasan los cuarenta años de edad, usan el típico traje de mestiza 
cusqueña: falda plisada o fruncida de color entero, blusa blanca con blondas. Para ir a la chacra 
siempre van con sus mantones (para el viento y para el frío) y sus q’epirinas o atadores en los que 
llevan fiambre. Tienen muchas costumbres típicas propias sólo de San Jerónimo9. 
La Asociación Pata Pata ha asimilado algunas prácticas de las comunidades campesinas nativas. 
Desde el año de 2001 y a iniciativa del Presidente de entonces, Juan de la Mata, se realiza el 
ritual de linderación10,cada el tercer domingo de febrero. Cada comunidad tiene un día fijado 
para esta actividad. Los comuneros que van a la linderación, son recibidos con chicha de maíz y 
9 Una de estas costumbres es la preparación del chiriuchu (plato especial y de fuerte simbolismo) para la siembra y 
para el deshoje del maíz. Este plato lo siguen preparando los propietarios de regular solvencia económica. Las familias 
con menos recursos preparan estofado de pollo con tallarines, a lo que siempre agregan tortilla de maíz y cuy asado. 
La siembra de maíz siempre se hace con chicha de maíz y como merienda de medio día una comida que tiene siempre 
tortilla hecha de harina de maíz y cuy asado, esto es con la creencia de que la “madre tierra” recibirá bien la semilla y 
habrá buena producción.
10 La linderación es una actividad tradicional que realizan los comuneros o campesinos que consiste en hacer un 
recorrido por los límites de su territorio para reafirmar su posesión.
Figura 2. Vista de la parte sur de Pata Pata. Hacia la carretera que une San Jerónimo con Urcos se construyen
 viviendas en los bordes de las chacras.
12
comidas típicas en la plaza con participación de todo el pueblo de San Jerónimo. Por ello cada 
comunidad lo hace en días diferentes.
El lindero que recorren los de la Asociación Pata Pata  empieza en el lugar denominado Era 
Pata, pasan a Waqutu Mayu Puente, luego a Anden Anden y suben a Aña Panqo. Luego pasan 
a Mojón Cruz donde descansan dos horas  y el mayordomo de turno invita chicha de maíz, 
cerveza y trago (alcohol con agua). Cuando el mayordomo tiene la posibilidad invita pisco y un 
plato de chiriuchu. El ritual empieza en la parte más alta y desde ahí bajan a Kanay Waylla, luego a 
Phalchaykoq Moqo, Lircay 11Molino Pampa12, Qeuchaypata, Romerito y llegan  a Cajonahuaylla. 
En este último lugar hay un local de la Asociación Pata Pata donde el mayordomo invita comida 
y chicha de maíz a todos los que caminaron en la linderación. Los parientes llegan trayendo 
fiambre para el pariente de su familia que hizo el recorrido. Este fiambre es abundante y se 
comparte entre todos. Un conjunto de música pagado por otro mayordomo ameniza la reunión 
hasta altas horas de la noche. El turno para el cumplimiento del cargo de mayordomo de la 
linderación ha empezado por los propietarios de la parte alta de Pata Pata y cada año pasa a otro 
de los vecinos en el mismo orden en que se distribuye el agua.
Otra de las costumbres practicadas por los socios de Pata Pata es el ritual del “pago” a los 
manantes que se realiza en el mes de agosto. Es una obligación de la Junta Directiva hacer el 
“pago”, acompañados por unos veinte a veinticinco socios mayores. Cada manante tiene un 
nombre que sólo ellos conocen. En las faldas del Pachatusan se realiza el “pago” a la tierra y a 
los manantes Atas Uno, Atas Dos, Perol Pukyu, Uma Punki Uno, Uma Punki Dos, Uma Punki 
Tres, Hatún Wayqu y Pispitayuq que es el más abundante. 
En la siembra del maíz se practica una ceremonia de ofrenda o t’inka, que consiste en derramar 
gotas de chicha de maíz en las esquinas del atador que contiene la semilla de maíz y otras gotas 
a la misma tierra que está abierta y preparada para recibir la semilla. Esta t’inka la hace el gañán 
o arador. Hay varios maestros aradores que son socios de Pata Pata y son contratados por otros 
propietarios para arar sus chacras. Todo arador conoce también de ceremonias de ofrenda a la 
tierra y a la semilla y de ceremonias de propiciación para que haya buena cantidad de agua en 
las fuentes.
La patrona de la Asociación es la Virgen Inmaculada Concepción, cuya imagen 
está en la Capilla de la que antes fue de la Casa Hacienda de los Dominicos y que 
actualmente es del centro recreacional de la Guardia Civil. Ahí se encuentra la qhocha13
de Kayra Pukyu, el último humedal del Cusco. El ocho de diciembre se realiza la misa y una 
procesión; para ello se eligen mayordomos. Existe tres tipos de mayordomo: el mayordomo 
central, el mayordomo de sala y el mayordomo del altar. También están mayordomos de 
comparsas: un mayordomo de la comparsa de los Qullas y un mayordomo de Mestiza Quyacha. 
Es obligatorio que los usuarios “pasen” estos cargos. El turno de hacer el cargo es el mismo 
que el de la distribución del agua. Así, de año a año van cambiando los que pasan los cargos. 
El cargo de mayordomo central lo pasan los socios  que tienen más de dos topos de tierra, los 
mayordomos de sala y altar son los que tienen más de un topo. Los demás socios lo hacen en 
forma voluntaria. El mayordomo central tiene derecho a sembrar en el terreno de la mayordomía 
que es de topo y medio y que queda a la altura del canal de Cruz Pata.
11 En este lugar existen las ruinas de un templo católico del cual queda solo la torre sin techar. Es un lugar de restos 
arqueológicos pre incas, pero ahora solo quedan muros de piedra bastante deteriorados.
12 Donde se encuentra el  actual reservorio de agua.
13 Qhocha o qocha. Vocablo del idioma quechua que designa una laguna, lago, estanque o pozo. [Nota del editor].
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La organización de riego
Aspectos organizativos.
Los productores agropecuarios de Pata Pata, Lircay y punas Waqutu están organizados en 
una Comisión de Regantes con 260 usuarios y en una Junta Administradora de Servicios de 
Saneamiento (JASS) con 360 usuarios. La Comisión de Regantes está  inscrita en Registros 
públicos, tienen estatutos y reglamento.
Actualmente, de acuerdo a los datos proporcionados por el Presidente de la 
Asociación Pata Pata en 2007 (Cuadro 1), una sola familia tiene 11 topos14 (3 ha)15,
dos familias tienen 5 a 6 topos (1,5 ha aproximadamente), 80 familias tienen un topo y medio 
(0,5 ha) y el resto tienen 1 topo (0,33 ha).
Como Asociación se han organizado en una Junta Directiva Central y varias Sub Juntas Directivas. 
En total son treinta y dos miembros que son de directivas. La Junta Directiva de la Asociación 
está conformada por: Presidente, Vicepresidente, Secretario, Pro Secretario, Tesorero, Pro 
Tesorero, Secretario de Deportes, Pro Secretario de Deportes, Secretario de Asistencia Social, 
Pro Secretario de Asistencia  Social, Vocal y Pro Vocal. También están designados cinco jefes 
de cinco grupos de trabajo.
14 Un topo equivale a 3.333 m2 de terreno.
15 La familia Kanawiri también tenía casi tres hectáreas, pero han fraccionado sus terrenos y actualmente (2007) son 
urbanizaciones.





> 1,5 ha 2
Número de 
Usuarios
Lázaros 6 topos y V. 
Quispe 5 topos
0,5 ha 80 1,5 topos
 0,33 ha 130 1 topo
< 0,33 ha 47 menos de un topo
Total 260
Fuente: Entrevista al Presidente de la Asociación Pata Pata.
1 J. Quispe, 11 topos 
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La distribución del agua la realiza el “tomero” a quien se le paga una suma mensual. Del 
mantenimiento de la infraestructura se encarga la Junta Directiva, que toma las medidas y 
decisiones para el mantenimiento del sistema de  canales. Del registro  de pagos se encarga el 
Tesorero de la Junta Directiva de la misma Asociación Pata Pata, supervisado por el Presidente 
de la Comunidad; debe rendir cuentas cada vez que la Asamblea General lo solicita.
La Junta Directiva se renueva cada dos años. Para su elección, primero se designa una Junta 
del Comité Electoral en una Asamblea General de socios. Ésta se reúne y revisa el reglamento, 
pone la fecha de término para la recepción de las listas de candidatos y fija la fecha para las 
elecciones. El día de la votación es el Comité Electoral el que dirige toda la actividad, hace el 
conteo de votos y declara inmediatamente a la lista ganadora; después se ponen a festejar todos.
Las asambleas ordinarias se realizan una vez por mes, el último domingo de cada mes. Las 
extraordinarias son en cualquier momento, para lo que se convoca a los socios mediante un 
altoparlante.  Anteriormente, las asambleas se hacían en Era Pata, al aire libre. Actualmente se 
hacen  en Cajonahuaylla, en el local comunal de la Asociación.
Generalmente asiste el 95% de socios. Antes de empezar la asamblea se llama la lista y los 
socios que no asisten pagan una multa. Después de la asamblea hay comida, chicha y frutillada 16
que llevan las señoras para vender.
Cuando se necesita aportes para la realización de trabajos, los socios aportan aproximadamente 
tres soles por topo.  Para las faenas es una persona por topo, para asistencia a asambleas es una 
persona por  familia, no importa cuántos topos tenga.
Los usuarios que faltan a una faena pagan veinte soles por faena. Por la inasistencia a las 
asambleas ordinarias se paga quince soles por asamblea. 
El tesorero lleva un libro de caja legalizado y por cada aporte gira un recibo. Este libro se 
actualiza cada mes para informar en la Asamblea. Los socios constantemente piden cuentas a 
la Junta pues tienen siempre el temor de que los miembros de la misma puedan beneficiarse de 
alguna manera de los fondos que se recaudan.
Se rinde cuentas por lo menos una vez al año en Asamblea General. Al terminar el período se 
hace la rendición final de cuentas y se la entrega a una Comisión Revisora que es nombrada en 
Asamblea. En caso que la Comisión encuentre anomalías informa a la Asamblea pero nunca 
hay sanciones, pese a que se han dado casos de malversación de fondos o de préstamo de 
dinero de la Asociación.
Para el mantenimiento del canal se realizan tres faenas imprescindibles por año. Una faena es en 
la puna, y se denomina “la faena de limpieza de los manantes”. Se la realiza entre abril y mayo, 
antes del kuski; es decir, del inicio de la campaña agrícola. Las otras dos faenas son de los dos 
ramales importantes del canal (Yarqa Pata al lado izquierdo y Yarqa Pata al lado derecho). Las 
faenas se hacen siempre los domingos, el primer y segundo domingo de junio. 
Otra faena importante es la del mantenimiento del reservorio y se realiza por lo menos una vez 
por año. El reservorio tiene una capacidad de 2.500 m3. En época de estiaje el agua disminuye 
de 60 a 12 litros por segundo. 
 
16 Bebida fermentada hecha de maíz con yerbas aromáticas y frutillas licuadas.
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En el caso del agua potable, las faenas de mantenimiento son por lo menos una vez al año. 
Actualmente son 360 usuarios. El agua potable la administra la Asociación. No tienen medidores 
y es una tarifa fija de cinco soles por mes. 
A nivel local, Pata Pata participa en las reuniones de los  municipios del Valle Sur, junto a otras 
comunidades de San Jerónimo. Una función central de coordinación entre estos Municipios 
es la de cuidar el río Huatanay y sus afluentes y están tomando medidas para reciclar las aguas 
de los desagües antes que lleguen al río. También hacen campañas de limpieza de plásticos y 
basuras de la parte del río que pasa por cada población. Forman parte de esta organización 
los municipios del Valle Sur o Valle del Huatanay: San Sebastián, San Jerónimo, Saylla, Tipón, 
Oropesa, Andahuaylillas, Huacarpay y Lucre.
Los derechos de agua en Pata Pata
El derecho al agua de riego está a nombre de la Asociación de Productores Agropecuarios de 
Pata Pata. Sus fuentes de agua están inscritas en Registros Públicos. Cuentan con una Resolución 
de adjudicación de manantes ubicados en Waqutu y  en Bambanosa Pampa otorgada por la 
oficina de Aguas del Ministerio de Agricultura; sin embargo, el sistema funciona en forma 
autónoma. Solamente cumplen con pagar la tarifa anual por uso del agua. También pagan 
ochenta soles anuales por canon de agua a la oficina del Distrito de Riego del Cusco, del 
Ministerio de Agricultura. Los ojos de agua se han levantado con UTM por Resolución del 
Ministerio de Agricultura.
Los antiguos socios dicen que el agua pertenece a Pata Pata. En cambio, los actuales directivos 
de la Asociación dicen que el agua le pertenece al Estado, pero que en el año de 1991 solicitaron 
una licencia de uso sobre manantes que fue otorgada por el Ministerio de Agricultura e inscrita 
en Registros Públicos para que tenga más peso ante terceros. De esta manera, podemos afirmar 
que el derecho del Estado es visto como una garantía para hacer valer sus derechos de agua 
frente a otros posibles demandantes.
Los criterios que aplica el grupo para la definición de su universo de usuarios son los siguientes. 
El usuario debe ser propietario de chacras, cumplir con los trabajos de todas las faenas, asistir a 
todas las asambleas ordinarias y extraordinarias, pagar la suma de tres soles por agua por cada 
topo de tierra y cumplir con los cargos que se realizan en forma obligatoria cuando le toque 
de acuerdo al rol.
La Comisión de Regantes cuenta con un registro en el que se individualizan los usuarios 
integrantes del sistema. Este registro es el Padrón de socios. Para la inclusión de un nuevo 
socio, el solicitante debe presentar su título de propiedad de la chacra, el pago de su cuota 
y su inscripción como socio y usuario del agua de riego. El que hereda o compra un 
terreno pasa a ser usuario del agua de riego también debe cumplir con estos requisitos17.
Hasta el momento no se ha expulsado a ningún socio, pero si se ha castigado a dos privándoles 
17 Todos los socios tienen títulos de propiedad, de tal forma pueden vender, así como heredar. En herencia reparten 
por igual a hijos e hijas. Dicen, por ejemplo, “esa chacra es herencia que recibí de mi madre”, o bien, “de mi padre”. 
Algunos deciden dar como una chacra herencia a sus hijas en un sector y a sus hijos en otro. Dicen, por ejemplo, “en 
Pata Pata voy a dar sólo a mis hijas y en Papa Chacra a mis hijos. Porque Pata Pata está más cerca al pueblo y mis hijas 
van a ir rápido llevando comida, no van a sufrir, mis hijos como varoncitos llevan su herramienta temprano así que 
pueden ir caminando hasta su chacra y regresaran también ya con calma por la tarde” (información del Presidente de 
la Comisión de Regantes de Pata Pata).
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de sus derechos de agua por cinco años consecutivos, aunque sus familiares pueden usar su 
tierra y el agua de riego.
Organización del riego y distribución de los derechos de agua.
Existe un rol definido de acuerdo a la ubicación del terreno. El riego empieza por la parte 
alta y por el lado izquierdo, la línea divisoria es la carretera que sube a Guayllabamba. El lado 
izquierdo es hacia el lado del pueblo y se empieza a regar por ahí. Hacia Waqutu Mayu es el 
lado derecho. Una semana se riega en un lado y la siguiente semana en el otro lado (figura 3).
El riego tiene un turno inamovible. 
Cuando una semana está a un lado, 
en esas chacras se riega maizales de 
lunes a miércoles y hortalizas y pastos 
de jueves a domingo. Las personas 
tienen que saber dónde está el agua 
para pedirla para su chacra. Cada 
usuario pide el agua de acuerdo a sus 
necesidades (si necesita para maíz o 
para hortalizas) pero debe ver dónde 
está avanzando el agua y pedir de 
acuerdo a la cercanía a su chacra. 
Las compuertas son de metal y tienen 
candados que sólo los abre el tomero18. 
Cada usuario sabe dónde está el agua y 
si ya le va a tocar, entonces va a pagar 
por usar el agua. Cuando se pone al día 
en sus deudas le dan su boleta y está 
habilitado. Además, para ser habilitado 
también debe estar al día en asistencia a 
faenas y asambleas y pagar sus cuotas. 
El aporte de los socios es en faenas 
y dinero19. El agua la distribuyen por 
horas y los otros usuarios son los que 
controlan el tiempo que va a usar y reclaman si alguno la utiliza más del tiempo asignado. Si 
alguien pierde su turno tiene que esperar al siguiente turno que tarda mucho.
En Pata Pata también dan agua para el vivero forestal de Huayllapampa, diariamente de siete 
de la mañana  hasta las cuatro de la tarde. Los domingos y feriados dan de tres a cuatro litros 
por segundo. También dan agua para la ex hacienda Huayllapampa; el acuerdo es darle un día 
o medio día cada veintiún días.  Actualmente le dan sólo unas horas porque el caudal del agua 
ha disminuido.
18 El tomero es la persona que reparte el agua de riego y a la vez abre la llave del agua potable. Se le paga quinientos 
soles por mes todos los meses del año  porque todo el año se riegan los pastos, alfalfa y hortalizas.
19  El aporte del Municipio es en maquinaria y dirección técnica. El aporte de ONG y cooperación internacional 
como Bélgica es en dinero.
Figura 3. Sistema de riego de la Asociación Pata Pata.
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El caudal de agua a distribuir entre los usuarios es mayor en la estación de lluvias y disminuye 
en el estío. El agua se otorga de acuerdo a la extensión de tierra y el cultivo. Los socios que 
cultivan hortalizas y pastos piden agua todo el año, y se les da de acuerdo a su turno. En el 
cuadro siguiente vemos el ciclo anual de riego.
Cuadro 2. Ciclo anual de riego.
De acuerdo al año y cuando termina la época de frío, la siembra de maíz puede empezar entre el 
16 y el 31 de julio. Sin embargo, por la disminución del caudal, el agua  para siembra llega ya en 
septiembre e incluso primeros días de octubre a las chacras de la parte baja, sector denominado 
Manzana Pata. Por esta situación se ha modificado los patrones de siembra. Los ancianos dicen 
que se siembra el maíz en agosto, pero actualmente los de la parte baja siembran en septiembre, 
e inclusive en octubre, con el peligro de que no llegue a madurar. Como se vive del maíz y la 
siembra tiene un componente espiritual y simbólico, la gente siembra haciendo sus rituales con 
a la Pachamama y la Virgen María, las mujeres hablan con sus chacras y le ruegan al maíz que 
crezca rápido y alcance al tamaño de los maizales sembrados en agosto.
Como una alternativa también se planteó el riego por aspersión. En febrero de 2008 se inauguró 
el sistema de riego por aspersión de la parte alta de los andenes de Pata Pata, sobre todo 
para regar terrenos sembrados con pasto destinado a mercados de San Jerónimo y Cusco. El 
pasto es destinado a la crianza de cuyes, cuya demanda se ha incrementado desde el año 2006 
por parte de los Hoteles y restaurantes del Cusco o localidades aledañas, como resultado del 
turismo en esta región.
La escasez del agua ha generado mayor conciencia ambiental y de cuidado del agua. Waqutu 
Mayu que era un río caudaloso en época de lluvias traía lloqlla20, pero actualmente es un riachuelo 
que en época de estiaje está seco y se pueden ver las piedras del cauce del río que la gente escoge 
para usarlas en sus casas. 
Conflictos por el agua  
En el pasado, los conflictos por agua de riego ocurrían sobre todo cuando alguna persona 
regaba fuera de su turno. Generalmente eran los que tenían varias chacras (como nueve topos 
20  Lloqlla significa el deslizamiento de tierras, piedras, lodo y agua por la ladera de un cerro o el cauce de un río, 
causado por las lluvias torrenciales.
18
y medio) quienes causaban el problema. Actualmente, ya no se produce ese robo porque las 
compuertas son de metal y tienen candados que solo el tomero puede abrir. 
Antes, el caudal de agua era mayor y cuando se regaba mucho un andén y éste remojaba se podía 
caer sobre el siguiente anden. Si éste ya estaba sembrado, el derrumbe afectaba a la siembra y 
se producía un conflicto entre los propietarios de ambos andenes. Ahora el canal de riego tiene 
menos caudal y se riegan los andenes por aspersión, por lo que no ocurren estos problemas.
Cuando a alguno de los usuarios se le pasa el turno de agua, la persona que está a continuación 
del rol la aprovecha y es difícil que el agua regrese al que la perdió. A veces le vuelven a dar 
turno después que han terminado todos.
En caso de conflictos, los socios acuden al Presidente de la Asociación. Normalmente los 
conflictos se solucionan en esta instancia, aunque en dos casos se aplicaron sanciones de 
expulsión. Una fue a José Apasa por hacer un trámite contra la Asociación de Pata Pata, cuando 
la Junta Directiva trajo agua desde arriba, y él los acusó de vender esa agua a la Derrama 
Magisterial. También expulsaron a los Ortiz porque en los juicios que tiene la Asociación 
contra la comunidad de Qollana, declararon a favor de ésta. En la Asamblea General, los socios 
dijeron que él estaba a favor de Qollana, por ello debe ser  expulsado por cinco años21. 
Cuando se producen conflictos con otras instancias fuera de la comunidad, se acude a la oficina 
de Aguas del Ministerio de Agricultura. Por ejemplo, en un conflicto que se tuvo entre Pata 
Pata y Waqutu se hizo un acta de entendimiento con la intervención de esta instancia. Ahora 
los de Waqutu cuidan los manantes de Bambanosa que están en su terreno comunal. Para agua 
potable los de Waqutu tienen derecho a 3 l/s, y los de Pata Pata 2,5 l/s, aunque los de Pata Pata 
afirman que el agua les pertenece gracias a la licencia obtenida. Los de la Derrama Magisterial 
también querían el agua potable, pero no se les ha otorgando porque Pata Pata inscribió su 
licencia de uso en Registros Públicos22. 
Los derechos colectivos de agua y la Ley de Aguas 
Pata Pata, como otras comunidades, tienen una forma propia de gestionar el acceso y 
aprovechamiento de los recursos hídricos y en particular del agua de riego. Sin embargo, desde 
la época colonial no se tomaron en cuenta las formas de derecho de agua de las poblaciones 
andinas. Pese a esta situación y bajo distintas reglamentaciones, los comuneros mantienen sus 
formas de derecho colectivo de agua. Muchas autoridades comunales no conocen las leyes 
de agua vigentes. Las autoridades de Pata Pata conocen algo más al respecto y han tratado 
incorporarlas en la gestión del agua.
21  También se conocen casos de algunos ex directivos que han hecho malversación de fondos. Está el caso de Juan 
de la Mata y Monroe que se prestaron dinero de la Asociación para pasar el cargo de Entradero y no lo devuelven 
porque dicen que lo gastaron en el cargo que ellos recibieron. Por ese motivo se ha quedado así y no los han sancionado.
22  Además de los conflictos por el agua, Pata Pata enfrenta conflictos de linderos con la comunidad vecina de 
Qollana Chawan Qosqo. Qollana denunció a Pata Pata por daño ecológico por corte de árboles, pero en el fondo 
es un problema de tierras. Son nueve años de juicio en el poder judicial y se gasta como mil soles por mes en las 
diligencias. Son once juicios con Qollana, particularmente con los Altamiranos, que son descendientes de Altamirano 
que era mayordomo de los Dominicos y que quería apropiarse de cuatro hectáreas de tierra. También con Roberto 
Huallpamayta por la tejería. Él quiere apropiarse de tres hectáreas porque hizo un denuncio para poner su tejería. Pero 
el denuncio es temporal, porque sólo se aplica para tejería y después la tierra sigue siendo de la Asociación. También 
hay problema de servidumbre de paso para hacer una calle, por eso se ha cerrado el acceso y los comuneros de Qollana 
bajan por el mismo cauce del río. 
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La legislación peruana sobre el recurso agua ha pasado por distintas etapas y ha sufrido muchos 
cambios. El código de Aguas de 1902 permitía un manejo descentralizado de este recurso a 
través de formas de distribución del riego en mitas y turnos y la designación de autoridades 
locales de agua para resolver posibles conflictos.
En 1969, con el Decreto Ley 17752 o Ley General de Aguas, se generalizó la consideración 
del agua como un recurso natural escaso que debía ser objeto de regulación y protección. De 
este modo, el Decreto Ley empieza declarando que todas las aguas son del Estado y que no 
existen derechos adquiridos. Esta disposición no sólo se destacó por otorgar la titularidad del 
recurso hídrico al Estado, sino que incorporó una escala de prioridades en el uso de las aguas, la 
atención a la calidad, el manejo equilibrado del recurso, entre otros aspectos. Además, excluía a 
las autoridades locales de la administración formal del recurso. La gestión de la oferta quedaba 
bajo la responsabilidad del Ministerio de Agricultura. Ello influyó en los cambios en algunas 
organizaciones de riego.
De manera simplificada podría decirse que antes de la aplicación del D.L. 17752 existían dos 
tipos de organización social del riego en la sierra. El primero fue impuesto por las haciendas 
dentro de los límites de su propiedad o en los alrededores. Se caracterizaba por la desigualdad y 
el autoritarismo. Originaba que la distribución de agua favoreciera a las haciendas y perjudicara 
a las comunidades. Estableció, sin embargo, un sistema de recompensas para que estas últimas 
participen en la realización y mantenimiento de las obras de riego. El segundo prevaleció en 
las comunidades fuera del área de influencia de las haciendas, donde las formas organizativas, 
ritos y costumbres fomentaban la valoración máxima del agua, estimulaban la realización de los 
trabajos de mantenimiento y controlaban los conflictos en el reparto de ese recurso.
En el primer caso, la desaparición de las haciendas y la adjudicación de sus tierras a cooperativas 
o nuevas comunidades campesinas resquebrajaron las organizaciones existentes. Se intentó 
sustituir las haciendas por el nuevo sistema de administración estatal, pero la ausencia de los 
funcionarios encargados por ley de la gestión del recurso -dado que no vivían en las áreas rurales 
mismas- los condujo a una verdadera acefalia. Con el tiempo, las autoridades locales retomaron 
sus funciones y se restablecieron parcialmente las formas organizativas. Sin embargo, las 
atribuciones que tenían antes fueron recortadas dada la quiebra de la institucionalidad originada 
en los cambios derivados de la aplicación de la Ley. Aunque ésta no se aplicó plenamente, 
permitió que algunos comuneros hicieran prevalecer sus intereses particulares apoyándose en 
la estructura formal paralela.
En el segundo caso ocurrió lo contrario. Las estructuras organizativas de las comunidades 
fueron reforzadas puesto que muchas de las decisiones que legalmente deberían haber sido 
resueltas por la asamblea de regantes fueron trasladadas a las asambleas comunales. Asimismo, 
fueron revitalizadas las viejas tradiciones y las fiestas del agua. La relación con el Estado se 
mantuvo de una manera meramente formal.
En todo caso, la mayoría de las comunidades no fue afectada por el cambio de legislación, 
pues mantenían principalmente una agricultura de secano. Aún las que tenían áreas de riego no 
estuvieron dentro de las áreas de influencia de la burocracia estatal.
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La experiencia muestra que en la zona andina, la declaración de las aguas como recurso público 
no llegó a concretarse. El derecho de aprovechamiento del agua, independientemente de la 
forma como estuvo determinada por la Ley, pudo establecerse como un derecho de propiedad 
de las organizaciones locales porque el grado de control ejercido por el Estado era mínimo o 
nulo.
Desde 1980 se empezó a hablar con insistencia de cambiar la Ley General de Aguas, y en 
enero de 1983 se nombró una Comisión Revisora de la legislación de aguas. En el gobierno de 
Belaúnde sólo se introdujeron algunas modificaciones a través del Decreto Legislativo 106 de 
julio de 1981, modificando seis artículos y haciendo cambios mayores en la reglamentación.
En 1991 tuvo lugar la modificación más importante de la Ley General de Aguas. El Decreto 
Legislativo 653, conocido como Ley de Promoción de las Inversiones en el Sector Agrario, 
modificó la Ley en lo relativo a la organización y funciones de la administración y también se 
ocupó de la organización de los usuarios de aguas. Sin embargo, el cambio más importante fue 
el Artículo 53 que otorga seguridades al propietario que invierta en extraer aguas del subsuelo 
por su propio costo y riesgo. Este artículo significa como Laureano del Castillo lo dice “una 
estocada al corazón de la Ley General de Aguas” al pasar por encima de las consideraciones 
sociales de prioridades en el uso del agua y del uso racional de la misma23.
23  Conferencia de Laureano del Castillo en el Centro Bartolomé de Las Casas, Cusco, 2007.
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Conclusiones
En el caso de Pata Pata, tanto el control de la tierra como del agua van unidos. El que compra 
una parcela de tierra tiene derecho al agua. Se ha observado en esta zona un alto grado de 
división de las parcelas (minifundio) por sucesión hereditaria.
En Pata Pata, el agua es de la colectividad. A pesar de ser una Asociación, Pata Pata tiene una 
esencia comunitaria; por tanto, tiene un derecho colectivo a la tierra y al agua. No obstante, la 
organización es diferente a la de otras comunidades. Pata Pata tiene un Comité de Riego que 
otras comunidades no tienen sino que son sus mismas autoridades comunales las que controlan 
el riego. La presencia del Estado en Pata Pata es casi nula. La comunidad toma decisiones en 
Asamblea General y la Junta Directiva las ejecuta. La Comisión de Regantes y el Presidente 
gestionan mejoras en los sistemas de riego.
Pata Pata es un caso interesante porque se ubica entre su derecho tradicional y el derecho del 
Estado. Ellos han usado el derecho estatal para formalizar un derecho consuetudinario de 
uso del agua de los manantes de la puna de Waqutu. Mediante la denuncia del agua de esos 
manantes, la obtención de la licencia del Distrito de Riego del Ministerio de Agricultura y la 
inscripción de la misma en los Registros Públicos, ellos han asegurado el uso consuetudinario 
del agua de estos manantes. Si los de Pata Pata no hubiesen usado esa agua desde tiempos 
inmemoriales, los de Waqutu no hubiesen reconocido ese derecho ancestral ni les hubieran 
dado el agua. Es probable que ellos hayan tomado esta decisión de formalizar su derecho 
tradicional de uso considerando que no son una comunidad campesina, por lo que sería más 
complejo que el Estado les reconociera su derecho de agua. De esta manera han sustentado con 
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Los andenes de Pata 
Pata son uno de los 
restos Incas más 
importantes del Cusco. 
Se mantienen en 
producción desde la época 
Inca hasta el presente. 
Es zona reservada 
como patrimonio, sin 
embargo cada año se 
destruyen más andenes 
(23/02/08). 
Pata Pata. Pastos con 
riego por aspersión. El 
ancho de los andenes 
es variado. Este es un 
topo (23/02/08).
Pata Pata. Sector 
alto que colinda 
con el bosque.
Anexo.  Imágenes de la zona de estudio.
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En la parte alta de Pata Pata se 
encuentra un sector de bosque. Por 
ser la parte más alta es adecuada 
para un reservorio. En la foto vemos 
la ceremonia de la colocación de 
la primera piedra para el segundo 
reservorio para agua potable para 
las nuevas viviendas de Pata Pata 
(23/02/08).
A la derecha de la fotografía 
tenemos al río Waqutu 
y entre éste y el centro 
poblado, se encuentran los 
terrenos de Pata Pata. Se 
puede apreciar el avance de 
la expansión urbana, sobre 
todo cerca de la carretera.
Ceremonia de colocación 
de la primera piedra 
para el nuevo reservorio. 
Todos los presentes 
son integrantes de la 









Los últimos años se ha evidenciado una serie de luchas y reivindicaciones del movimiento 
indígena peruano por sus derechos de posesión y propiedad colectiva sobre su territorio y sus 
bosques.  
Este estudio busca reconstruir los procesos de significación y sentido de propiedad del pueblo 
matsiguenga en relación al agua, desde una aproximación etnográfica. En el mismo, mostramos 
que las representaciones sociales entre los matsiguenga asignan dos significados al agua del 
río o quebrada, según su uso: el agua como elemento vital (significado social) y el agua como 
fuente de recursos (significado material). 
Veremos también cómo estas representaciones sociales del agua están siendo transformadas 
por tres elementos: el proceso de formalización de la propiedad territorial, el impacto de la 
valoración económica de las empresas extractivas en los procesos de negociación con las 
comunidades y un nuevo modelo occidental de urbe que la población matsiguenga identifica 
como “desarrollo”. Estos hechos, han dado lugar a un proceso de resignificación del agua en la 
racionalidad de las poblaciones del Bajo Urubamba. 
El trabajo de campo fue realizado en diez comunidades matsiguenga entre los meses de febrero 
y diciembre del 2007, en el marco del proyecto “Participación de las Comunidades Nativas en 
la Conservación y Gestión Sostenible de los Bosques Tropicales de la Amazonía Peruana”, 
ejecutado por la ONG Centro para el Desarrollo del Indígena Amazónica - CEDIA, con 
financiamiento de la Comisión Europea.
Antes de entrar en el desarrollo del tema, desarrollaremos brevemente la metodología y los 
conceptos utilizados para el análisis de las representaciones sociales acerca del agua entre los 
matsiguenga.
El método etnográfico y las representaciones sociales 
Existe una amplia discusión académica acerca de los fines y los límites de la etnografía. De 
la diversidad de apuestas teóricas y metodológicas en torno a la etnografía, concebimos a la 
etnografía, como “un conjunto de técnicas de registro de información sobre la vida social. 
Este conjunto de técnicas se enlazan en un tronco teórico-descriptivo que va ordenando la 
composición del mundo social en categorías” (Galindo, 1997: 184).  El método etnográfico, 
dadas sus características particulares (la permanencia del observador durante un período 
de tiempo prolongado en campo y el uso de técnicas sociales de registro) nos ha permitido 
reconstruir las representaciones sociales matsiguenga en torno al agua.
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Entenderemos las representaciones sociales como:
Construcciones simbólicas individuales y/o colectivas a las que los sujetos apelan o a las 
que crean para interpretar el mundo, para reflexionar sobre su propia situación y la de los 
demás, y para determinar el alcance y la posibilidad de su acción histórica. Median entre 
los actores sociales y la realidad y se le ofrecen como recurso: para poder interpretarla, 
juntamente con su propia experiencia; para referirse a ella discursivamente; y para orientar 
el sentido de su acción social (Vasilachis de Gialdino, 1997: 7).
Consideramos que estas representaciones pueden ser aprehendidas a través de la interpretación 
de algunos mitos, puesto que los mismos revelan las concepciones acerca del origen del universo, 
la naturaleza humana y sus relaciones con lo divino, explicando y justificando las normas, el orden 
social y los comportamientos sociales de un determinado grupo24. Asimismo, nos referiremos 
a los significados de la toponimia de ríos y quebradas, así como a los discursos matsiguenga 
sobre los usos sociales y materiales del agua para aproximarnos a sus representaciones sociales 
sobre el agua.
Cabe llamar la atención que para Moscovici (1981) las representaciones sociales de “occidente” 
equivalen a los mitos y sistemas de creencias de sociedades tradicionales.
En el caso de la sociedad matsiguenga del Bajo Urubamba, no se puede hablar en sentido estricto 
de una sociedad  que no podemos imaginar como “tradicional”, en el sentido de la expresión de 
Moscovici. Se trata más bien de una sociedad que a través de conjunto de procesos históricos y 
culturales que se sucedieron en ese espacio geográfico ha ido resignificando el sentido de “ser 
matsiguenga” debido al influjo cultural de otros grupos étnicos  sociales como los caucheros, 
madereros, migrantes, las industrias extractivas, etcétera.  
Sistema fluvial, cuenca y ciclo del agua 
Para el análisis de las representaciones sociales del agua entre los matsiguenga, retomaremos los 
conceptos de sistema fluvial y cuenca. 
Ríos y quebradas conforman un espacio geográfico amplio que describimos como sistema 
fluvial. El agua está esencialmente identificada con su sistema fluvial y su compleja formación 
de quebradas y qochas25 según la estación seca o de lluvia. En el caso de los matsiguenga, el 
sistema fluvial incorpora, además de las aguas que surten una cuenca, la interconexión y el 
funcionamiento de elementos diversos, integrando el entorno social y el geográfico26.
24  Desde la visión histórica, etnográfica y antropológica los mitos son relatos remotos que perduraron a través del 
tiempo como una manera de dar respuesta a las prácticas sociales y los sucesos cotidianos de convivencia. Clifford 
Geertz (1998) propone la búsqueda de significaciones en la tarea de “interpretar” a una cultura a través de sus relatos; 
dado que la cultura era para él un conjunto de “ideas basadas en el aprendizaje cultural de símbolos”.  Levi-Strauss 
(1968) establece una analogía entre la realidad social y el mito, resaltando la lógica de oposiciones (frío-caliente, crudo-
cocido), porque el pensamiento mítico está estructurado de la misma forma que el pensamiento científico (inferencias, 
deducciones, hipótesis). Para Malinowski (1998) las narraciones míticas eran relatos sagrados, de ahí que destacó las 
funciones religiosas del mito para validar un sistema social. Leach (1975), por su parte, analizaba los mitos para explicar 
comportamientos sociales.
25  El Bajo Urubamba no es una zona caracterizada por la existencia de qochas. [Qhocha o qocha. Vocablo del idioma 
quechua que designa una laguna, lago, estanque o pozo. Nota del editor]. 
26  El enfoque sistémico en ciencias sociales llama la atención no solo en el análisis de un sistema sino en el 
funcionamiento interconectado del mismo.
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La primera referencia del agua para el matsiguenga es el río y la quebrada. Las prácticas de 
subsistencia de los pueblos indígenas los llevaron a realizar recorridos por extensos territorios 
que se acercan a lo que se considera con el nombre de cuenca. La cuenca hidrográfica se define 
como una unidad territorial en la cual el agua que cae por precipitación, se reúne y escurre 
a un punto común o que fluye toda al mismo río. En esta área viven interrelacionados seres 
humanos, animales y plantas27.
Para fines de este estudio tomamos un concepto amplio de cuenca que, además de la cuenca 
hidrográfica abarca también las características de la población cuyas prácticas sociales y culturales 
son similares debido a sus maneras de concebir y vivir en un hábitat común. De esta manera, la 
cuenca es consecuencia de un ciclo hidrológico que puede ser repensando culturalmente. Este 
ciclo hidrológico adopta diferentes formas y valores (estados) que la sociedad matsiguenga, en 
nuestro caso, diferencia y describe.
La cuenca del Bajo Urubamba es definida a partir del hito natural conocido como Pongo de 
Mainique. Este hito es el límite, en la memoria colectiva matsiguenga, entre dos zonas: Alto y 
Bajo Urubamba.
Clan, territorio, territorialidad, comunidad nativa 
El concepto de territorio tiene dos opciones analíticas: el territorio entendido de manera 
geopolítica (comunidad, distrito, región) y aquel en el que confluyen relaciones sociales con una 
significación subjetiva sobre el territorio (acepción que también se conoce como territorialidad) 
(Tapia, 2004: 16).
Toledo (2005: 17) plantea cinco sentidos distintos del concepto de territorio: como zona geográfica 
bajo control indígena; como espacio demarcado y titulado; como hábitat; como biodiversidad y 
conocimiento indígena; como símbolo o espacialidad construida (“etnoterritorialidad”).
Para reconstruir la lógica de posesión y propiedad del agua en los matsiguenga, analizaremos 
los procesos históricos de la concepción de territorio y territorialidad en los pueblos indígenas 
amazónicos, partiendo de la aproximación al concepto de territorio que plantea Bello:
El Territorio es una construcción cultural, el resultado de diversas formas de apropiación 
del espacio del que participan diversos actores. Estas múltiples apropiaciones se nutren de 
la cultura, de la memoria y de las experiencias sociales surgidas de los conflictos territoriales 
agrarios, así como de los procesos históricos resultados de las relaciones con el estado-
nacional (Bello, 2004: 96).
Históricamente los pueblos amazónicos han usado extensos territorios de bosque para su 
supervivencia. Esta territorialidad amplia o extensa era posible a través de recorridos estacionales 
y de una organización clánica. El territorio que recorrieron los matsiguenga implicaba amplios 
espacios geográficos, que excedían los límites territoriales y de identificación étnica. 
27  También podemos definir la cuenca como una unidad fisiográfica conformada por la reunión de un sistema de 
cursos de ríos de agua definidos por el relieve. Los límites de la cuenca o divisoria de aguas se definen naturalmente y 
en forma práctica corresponden a las partes más altas del área que encierra un río (Dourojeanni, 1988).
En las últimas décadas, el concepto cuenca ha sido usado como una unidad de planificación y gestión política que tiene 
su expresión en el “manejo de cuencas”. El manejo de cuencas postula que el ser humano es el objetivo central del 
manejo, porque de sus decisiones dependen las acciones de uso, manejo, conservación y protección de los recursos 
naturales (Tapia, 1997: 26).
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Un campa del Alto Ucayali o del Tambo, cuando llega al Alto Urubamba adquiere la iden-
tidad de matsiguenga; y, al contrario, un matsiguenga del Alto Urubamba, cuando llega al 
Ucayali y al Tambo se identifica como campa (Álvarez, 2006: 5).
Cuando los extractores, migrantes y otros grupos sociales llegaron al Urubamba, las correrías o 
persecución de sus clanes provocó la huida de estos pueblos al bosque amazónico y el extermino 
o la esclavitud de otros.
La posterior formalización del espacio territorial tiene su referente en el modelo de “comunidad 
nativa”, mediante el cual el Estado peruano inició un proceso de seguridad territorial para las 
poblaciones indígenas frente a terceros. Formalizado el territorio mediante la demarcación y 
titulación de los mismos, se considera que también el agua será asegurada para la supervivencia 
y el uso de los matsiguenga. El celo por mantener derechos territoriales de grupo, incluye 
derechos de agua.
Los derechos de agua se hacen evidentes cuando se identifica la pertenencia de quebradas 
a la comunidad nativa, las mismas que se encuentran registradas en los planos que definen 
los límites comunales. Inclusive en los inicios de la política estatal referida a la titulación de 
comunidades nativas, los ríos y las quebradas eran considerados hitos naturales y referentes 
importantes para la delimitación. 
Stavenhagen (1990: 100) señala que el territorio es uno de los temas centrales de las 
reivindicaciones indígenas por constituirse en la fuente principal de recursos para la subsistencia 
económica y la base de su identidad social y cultural. De esta manera, se ha fortalecido el 
sentido de propiedad del mismo en base a su ocupación ancestral.
Nucleización y urbanización. 
El concepto de nucleización fue acuñado en los estudios de demografía cualitativa para describir 
un fenómeno físico de creación de un ente mayor mediante la adición de entes menores. En 
el caso estudiado, la nucleización ha sido un proceso que antecedió al de urbanización. La 
urbanización, desde el punto de vista demográfico, alude al desplazamiento de la población 
desde localidades rurales hacia asentamientos de mayor concentración poblacional como una 
forma de ordenar y organizar el territorio.
Históricamente, la nucleización de los clanes familiares matsiguenga en el Bajo Urubamba fue 
promovida por agentes foráneos como los caucheros o patrones, que desintegraron clanes 
matsiguenga y los movilizaron y reubicaron en torno a sus actividades extractivas. 
Con el transcurrir de los años, el Bajo Urubamba también se fue configurando a partir de 
la intervención del Estado a través de la figura legal de Comunidad Nativa. Un proceso de 
urbanización y configuración del modelo comunal fue dando paso a la constitución de barrios 
o grupos diferenciados al interior de las comunidades. El modelo urbano adoptado por las 
comunidades del Bajo Urubamba se debe no sólo al crecimiento demográfico, sino también a 
una concepción de desarrollo identificada con las características del asentamiento urbano, tales 
como el acceso a servicios básicos.
Asimismo, este proceso de urbanización ha dado lugar al individualismo, no como un factor 
necesariamente opuesto al sentido comunitario de las sociedades tradicionales, sino en relación 
al sentido de propiedad privada y posesión no compartida surgido en las comunidades 
matsiguenga28.
28  La antropología clásica ha relacionado el sentido “comunitario” con las sociedades tradicionales, en contraste con 
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   Los matsiguenga 
del Bajo Urubamba
La Cuenca del Bajo Urubamba es una zona ubicada en la Región Cusco, al sureste del Perú. El 
río Urubamba nace en el Nudo de Vilcanota. De su confluencia con el río Tambo se forma el 
río Ucayali. Tiene una extensión de 845 km. Su curso es muy sinuoso hasta la boca del Sepahua, 
desde donde mejoran las condiciones de navegación. En la cordillera forma el llamado Pongo 
de Mainique, hito natural entre el Alto y Bajo Urubamba. Las aguas del Urubamba son oscuras, 
el ancho del río llega a 1.000 metros y es considerado un río muy torrentoso. 
La creciente del río se da entre los meses de octubre y marzo, mientras que la vaciante se 
presenta de abril a septiembre. En época de creciente, grandes embarcaciones pueden navegar 
el Urubamba, aunque con dificultad por las palizadas29.  En época de vaciante los afluentes del 
Urubamba se quedan con muy poca agua y es navegable sólo por pequeñas canoas30.
El Río Urubamba y sus afluentes son importantes para el matsiguenga por ser el medio natural 
de comunicación entre los poblados ubicados en la cuenca, dado que no existe vinculación 
caminera. El principal eje fluvial es el Tintinikiato (Pongo de Mainique – Camisea – Sepahua). 
El acceso a la zona es bastante riesgoso y costoso por la presencia del Pongo de Mainique.
La cuenca del Urubamba está poblada principalmente por grupos indígenas amazónicos como 
los Matsiguenga, Yine Yami, Caquinte y Ashaninka. La población matsiguenga se estima en 
alrededor de 10.000 habitantes repartidos en veintidós comunidades nativas reconocidas 
formalmente por el Estado peruano (Anexo 1).
Breve recorrido histórico
La historia de la Cuenca del Urubamba es una historia de impactos causados por caucheros, 
madereros, colonos y empresas extractivas. Las poblaciones del Urubamba, que tienen su origen 
el sentido individualista de la sociedad moderna. Para Laura Collin (1994) el individualismo de las sociedades modernas 
guarda relación con los sentidos de propiedad y apropiación. Más allá de una lectura dicotómica y culturalista, usamos 
el concepto de “individualismo” relacionado al sentido de propiedad individual.
29  Las palizadas son restos de árboles que el agua arrastra a su paso. Algunos pueden ser de gran tamaño, generando 
volcaduras de canoas o embarcaciones.
30  El matsiguenga es un excelente navegante en quebradas durante la vaciante, conoce todos y cada uno de los 
“huecos” del río o espacios que le permiten darle impulso a la canoa evitando quedarse entrampado entre piedras y 
arena.
32
en los grupos sub-andinos arahuac31, basaban su subsistencia en intensos procesos migratorios 
estacionales, realizados de manera clánica, para abastecerse de alimento en extensas áreas de 
bosque donde recolectaban, cazaban y pescaban. El primer tipo de asentamiento de los arahuac 
fue de tipo disperso, horizontal e igualitario. Los asentamientos eran pequeños, de seis a siete 
casas vinculadas entre sí por lazos de parentesco (Santos y Barclay, 2004).
En la época de la colonia, los intentos de penetración de los conquistadores españoles 
fracasaron, esencialmente por la agreste geografía de la zona y por el imponente Pongo de 
Mainique, protector natural del Bajo Urubamba frente al ingreso de foráneos.
Sin embargo, durante la época de la explotación del caucho que se inició a fines del siglo XIX, 
los ríos Sepahua y Mishahua se convirtieron en centros de acopio caucheros. Los indígenas del 
Urubamba fueron esclavizados; las mujeres y los niños fueron vendidos y abusados. Muchos 
clanes matsiguenga se vieron obligados a esconderse en alejadas cabeceras de los afluentes del 
Urubamba, manteniendo una actitud defensiva frente a cualquier intento de penetración del 
foráneo.
En los años veinte del siglo pasado, el auge de la explotación cauchera llegaba a su fin, dando lugar 
a la colonización agrícola extranjera. Se establecieron las haciendas a lo largo del Urubamba. En 
los años cuarenta se inició el auge de la explotación maderera que marca el surgimiento de un 
segundo tipo de “esclavismo” bajo la figura del patrón maderero y el tráfico de mano de obra 
indígena. 
A fines de los años cincuenta llegan a la zona del Bajo Urubamba los misioneros dominicos y 
los misioneros del Instituto Lingüístico de Verano. Los dominicos se establecieron en Sepahua 
y tuvieron un papel importante en la protección y amparo de los indígenas maltratados por 
patrones. El Instituto Lingüístico de Verano se acercó a aquellas poblaciones que habían huido 
a las cabeceras de los ríos o quebradas, con la finalidad de cristianizarlos y recopilar datos sobre 
sus lenguas.
La sedentarización y posterior nucleización de las poblaciones indígenas fue producto de actores 
externos como las misiones dominicas, el Instituto Lingüístico de Verano32 y el Estado a través 
de las ONG33.  Antes de la obtención de los títulos de propiedad por parte de las comunidades, 
la misión dominica ya había fomentado la nucleización de sectores de la población indígena en 
torno a la escuela y ciertos servicios básicos. 
Las familias matsiguenga se empezaron a organizar para el uso de la tierra en un área determinada. 
Las comunidades recientemente conformadas se insertaron en una economía mercantil con 
productos propios de la región como la yuca y el plátano. A comienzos de los años ochenta 
31  Forman parte de los  Arahuac, los Yanesha, los  Asháninka, los Nomatsiguengas, los Matsiguengas y los Yine o 
Piro.
32  El Instituto Lingüístico de Verano fomentó los procesos de sedentarización y nucleización de las poblaciones 
indígenas. Esta institución abandona su accionar en las poblaciones amazónicas a finales de los años setenta por 
decisión del gobierno militar de ese entonces.
33  A este respecto, Soria (2002) afirma que el Decreto Ley 20653, Ley de Comunidades Nativas y de Promoción 
Agropecuaria de las Regiones de Selva y Ceja de Selva del 24 de Junio de 1974, promovió la organización de los 
pueblos indígenas en comunidades nativas y buscó consolidar su acceso a la tierra y al bosque. Si bien la Ley reconoció 
un conjunto de derechos indígenas y creó el concepto de comunidad nativa, fue también la estrategia para “reducir a 
los pueblos indígenas a la porción agrícola del territorio y liberar en favor de los frentes de expansión de la sociedad 
nacional el resto del territorio”.
33
la ONG CEDIA impulsó el cultivo de nuevos productos como café, cacao y achiote en las 
chacras o tsamairintsis34, cuando había demanda de los mismos en el mercado de La Convención 
(Cusco). Con el paso de los años, las chacras fueron abandonadas al presentarse incidencia de 
plagas y enfermedades, así como por los precios bajos ofrecidos por los productos.
En la actualidad, los tsamairintsis se encuentran en áreas boscosas cercanas a los centros 
poblados. El área de cultivo oscila entre un cuarto de cuadra y una cuadra (0,1 ha) bajo una 
lógica de producción para el autoconsumo. Los principales productos que se cultivan en los 
tsamairintsis matsiguengas son: camote, caña de azúcar, maíz, papaya, piña, plátano, sachapapa, 
uncucha, yuca; plantas medicinales como la sangre de grado, para para y otras especies como 
palmeras, algodón, etcétera.
El proyecto Camisea
La historia matsiguenga ha estado fuertemente marcada por la presencia de empresas extractivas 
a la zona. El Proyecto Camisea en sus componentes de exploración y extracción y transporte 
de gas, ha estado operando en la cuenca del Bajo Urubamba desde la década de 1980. En esos 
años, cuando no existía una normatividad ambiental, la empresa Shell descubrió los grandes 
yacimientos de hidrocarburos. Entre 1996 y 1998, la empresa petrolera Chevron llevó a cabo la 
exploración sísmica, siendo su área de influencia comunidades de la cuenca del Bajo Urubamba, 
tales como Puerto Huallana, Mayapo, Camaná, Kitepampani, Kochiri, Timpía, Ticumpinía y 
Porotobango. 
En 1996 el consorcio Shell – Mobil suscribió un contrato con el gobierno peruano para la 
explotación del gas. Tres años más tarde dio por concluidas sus actividades en la zona. El 
año 2000 se reinició el Proyecto Camisea, durante el gobierno de Valentín Paniagua, quien 
otorga la licencia por cuarenta años para la explotación del Lote 88 al consorcio liderado por 
Pluspetrol Perú Corporation S.A. con la participación de Hunt Oil Company of  Perú L.L.C, SK 
Corporation y Tecpetrol del Perú S.A.C. Así también, el gobierno otorgó a la Transportadora 
de Gas del Perú (TGP) el contrato de licencia para la construcción de un gasoducto hasta la 
costa.
En agosto de 2004, el gobierno otorgó en concesión el Lote 56, o lote Pagoreni al consorcio 
conformado por la empresa Pluspetrol Perú Corporation S.A., Hunt Oil Company of  Perú, 
SK Corporation, sucursal peruana, Techpetrol del Perú y Sonatrach Perú Corporation S.A.C. 
Ese mismo año, se adjudica el lote 57 a la compañía Repsol YPF que inicia sus operaciones de 
prospección sísmica el 2005.
Como se puede ver, la presencia de empresas petroleras en la zona durante los últimos 
veinticinco años ha sido una constante, constituyéndose en uno de los principales agentes 
externos de cambio para los matsiguengas. Las actividades de explotación y construcción 
del sistema de transporte han traído consigo impactos positivos y negativos. Respecto a los 
impactos negativos, existe una enorme preocupación de parte de las comunidades nativas; la 
población siente la necesidad de informarse sobre aspectos legales y tener claridad en cuanto a 
las demandas de compensaciones e indemnizaciones económicas que se puedan realizar. 
34  Estas plantaciones, se idearon para fortalecer la organización comunal en torno a una actividad, que para ese 
entonces y hasta la década pasada era muy rentable, y a la fecha son los únicos productos que se venden.
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La población matsiguenga no espera la paralización de las operaciones petrolera, más bien 
tiene la expectativa de la compensación económica por los impactos de las mismas. Entre 
las principales demandas comunales se encuentra la compensación por la escasez de peces y 
por los accidentes producto del tránsito fluvial que van desde la volcadura de canoas hasta la 
pérdida de vidas humanas. 
Para llevar adelante estas demandas, se han creado organizaciones como la Central de 
Comunidades Nativas Machiguenga (CECONAMA) y el Consejo Machiguenga del Río 
Urubamba (COMARU)35. Estas organizaciones, reciben el asesoramiento de las ONG 
presentes en la zona. Asimismo tienen el respaldo de otras organizaciones más amplias como 
la Confederación de Comunidades Amazónicas del Perú (CONAP) y la Asociación para la 
Investigación y el Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP). El COMARU es la organización 
de mayor incidencia política en relación a la defensa de los derechos indígenas en los procesos 
de negociación con las empresas extractivas. 
35  La CECONAMA fue promovida por el Instituto Lingüístico de Verano, antes de su salida del país y por la 
organización Vecinos Mundiales. Formalmente la CECONAMA nace el año 1980. Por su parte el COMARU tiene su 
primera asamblea como tal en junio de 1988, en la comunidad de Poyentimari, en el Alto Urubamba. El COMARU 
logra articular a aquellas comunidades que no estaban articuladas a la CECONAMA. En la actualidad, las diferencias 
de origen se han transformado en espacios de alianza entre ambas organizaciones en el contexto del proceso de 
negociaciones con las petroleras. Cabe mencionar que la CECONAMA se encuentra afiliada a la CONAP y el 
COMARU es base de la AIDESEP.  
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 Representaciones 
sociales del agua 
Parte de las representaciones sociales de los matsiguenga acerca del agua y su significado para 
la vida de la comunidad está reflejado en sus mitos. En el relato mítico del Keatsi o Muchacho 
que vive en el Río, que presentamos a continuación, los elementos simbólicos se hallan en relación 
directa con la necesidad de otorgar sentido a las prácticas sociales, los fenómenos cotidianos y 
los actos humanos de los matsiguenga.
Había una vez un hombre que tenía dos hijas. Todas las mañanas el hombre se iba a la cha-
cra con su mujer y las muchachas se iban al río a bañarse y a coger carachama36. Un día, las 
muchachas se estaban lavando los cabellos cuando vieron salir a un hermoso muchacho de 
una piedra del río. Éste se puso a peinarse con ellas y sorprendidas vieron cómo los piojos 
que caían de su cabeza se convertían en carachamas. Durante varios días la familia comía 
harta carachama; tanta, que el padre empezó a sospechar y una mañana les pidió a sus hijas 
que fueran a la chacra con su madre. Entonces, armado de un machete se dirigió al río y 
con gran cólera y asco vio cómo se convertían los piojos del keatsi en carachamas. Indignado, 
cortó de un machetazo uno de los brazos del muchacho y éste se alejó aullando. Cuando el 
padre contó a las muchachas lo sucedido, una de ellas se entristeció mucho y salió a buscar-
lo al río, de piedra en piedra. Cuando lo encontró decidió no regresar a su casa y convertirse 
en su mujer, por eso esta muchacha es conocida como la mujer del keatsi y la madre del río.37 
El mito del keatsi refleja elementos de la cultura matsiguenga como la pesca femenina de 
carachamas38, los usos domésticos del río como el baño cotidiano y la división del trabajo sexual 
entre la chacra y el río. 
Para los matsiguenga, el río y la quebrada son una deidad esencialmente femenina, protectora, 
benéfica y purificadora39, unida estrechamente a la maternidad. Esta deidad es fecunda y 
acogedora no solamente para el matsiguenga sino para todos los seres vivos (Bernales, 2007).
36  Pez de consumo extensivo entre pueblos indígenas amazónicos.
37  Keatsi o El muchacho que vive en el río. Mito matsiguenga recogido por Dolores Primo, comunidad nativa Timpia, 
Bajo Urubamba.
38  En época de vaciante, las mujeres pescan las carachamas que se refugian en las piedras de las quebradas para el 
desove. Esta es una práctica social esencialmente femenina denominada pamuatagantsi que significa “meter la mano en 
el agua de un río o quebrada para buscar carachamas o boquichicos”.
39  En términos antropológicos podría hablarse del río y la quebrada como una deidad, más que un dios. Las 
deidades femeninas están relacionadas al ciclo vital humano (vida, reproducción, muerte). La literatura etnográfica y 
antropológica, se ha encargado de fundamentar la relación entre el agua y la fecundidad, maternidad y capacidad de 
reproducción.
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También es necesario hacer referencia al mito de la creación matsiguenga en el cual se ve 
reflejada una concepción dualista de su cosmovisión. Según el mismo, dos son los personajes 
creadores, Tasurinchi40 y Kientibákori. Tasurinchi  es el creador de todo lo bueno. Creó las 
estrellas, la luna, la tierra, el trueno, el aire, el fuego, las fuentes, lagos y ríos, los peces, las aves, 
los animales, las plantas, los árboles y finalmente a los matsiguengas. Al principio la tierra estaba 
llena de agua. Tasurinchi sopló el agua e hizo espacio para la tierra y los montes41. Kientibákori 
es el creador de todo lo malo. Él creó la lluvia, la enfermedad, el barro, los piojos, las víboras, 
los gallinazos, las plantas urticarias.
En la concepción matsiguenga, los ríos y las quebradas no guardan relación con las lluvias, pues 
el ciclo hídrico tal como lo conocemos no forma parte de su cosmovisión. Los matsiguenga 
diferencian el agua de las lluvias torrenciales del agua cristalina de las quebradas42. El agua 
de lluvia es creada por el espíritu malo Kentibakori; el agua de las quebradas por el buen 
Tasurinchi. El vocablo matsiguenga para definir “agua” es Nía, la cual siempre es identificada 
como el agua del río o quebrada, el agua que se bebe.
Como vimos, los ríos y quebradas son identificados como femeninos,  pero son un espacio 
eminentemente masculino, puesto que son los hombres quienes los conocen y frecuentan. Los 
varones matsiguenga son los encargados de la pesca, y por tanto del conocimiento del sistema 
de ríos y quebradas. Así nos lo manifiesta uno de los entrevistados:
…el hombre fue hecho para pescar cuando hay agua en el río…cuando no hay agua 
las mujeres pueden entrar al río…por eso los hombres que quieren casarse tienen que 
hacer pacto con el río para ser buenos pescadores sino no pueden alimentar a su familia 
(Entrevista a Roberto Italiano – Varón, Comunidad Nativa Shivankoreni)
Las mujeres solo “anzuelean”, es decir que pescan entre las piedras en las orillas de las quebradas, 
pero no se animan a internarse en ellas. Internarse en una quebrada implica internarse en el 
monte (bosque), a donde las mujeres sólo acuden en busca de especies medicinales, artesanales 
o de estética. Al respecto, una mujer entrevistada dice:
Los hombres se adentran en el monte siguiendo el camino de las quebradas, mientras que 
las mujeres solo anzueleamos y no nos alejamos mucho… (Entrevista a Dolores Semperi, 
Mujer, Comunidad Nativa Timpia).
Durante la vaciante, las quebradas se “desvisten” mostrando extrañas rutas y objetos perdidos. 
Durante la estación lluviosa (entre noviembre y abril) las aguas del Urubamba crecen, 
inundando las tierras y dando formas caprichosas a numerosos riachuelos que desembocan 
en quebradas, las mismas que se adentran en el bosque y siguen rutas extrañas. Este “viaje” o 
camino caprichoso del río y las quebradas es símbolo de vida para el matsiguenga. El río y la 
quebrada tienen un nombre, viven, caminan, se alegran e, inclusive, se enojan. Los nombres 
40  “Tasurinchi es un vocablo integrado por la raíz del verbo tasunkiero – sóplalo – y de la particula rinchi, sufija que 
sustantiva el significado de la raíz. (…) El vocablo tasurinchi significa ‘el soplo’ ” (García en Bernales, 2007: 607).
41  Los mitos fundacionales que aluden a soplos de vida reflejan un carácter pneumático de la cultura. Una cultura 
pneumática concede un “alma” o pneuma a todo ser u objeto con el que convive, razón por la cual fue creado a través 
de un soplo o ánima.
42  Un guía matsiguenga nos describía la tierra como buena mientras no entre en contacto con el agua, pues ahí se 
convierte en lodo, fango. 
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de los principales ríos en el Bajo Urubamba aluden a animales a manera de tótem43. Otros 
nombres describen las características del río (seco, torcido, etcétera)44.
Los caminos que siguen los cursos de los ríos no son gratuitos, tienen una finalidad. Según la 
mitología matsiguenga los muertos viajan por el río y por eso es bueno morir cerca de la playa 
de los ríos o quebradas, como una manera de emprender bien el nuevo camino. El Gamaíroni 
es el lugar a donde llegan los muertos. Cuando un matsiguenga malo llega al Gamaíroni los 
demonios lo llevan al río Pegaarónchine (río de la transformación) donde al bañarse se convierte 
en otro demonio más. Por el contrario, el matsiguenga bueno es conducido por los espíritus 
buenos llamados Saangaríite a la boca del río Meshiareni (río donde se muda la piel), y al bañarse 
se convierten en espíritus buenos45. 
La racionalidad matsiguenga concede dos significados sociales al agua del río o quebrada: 
como elemento vital (aseo, recreo y comunicación) y como contenedora de recursos. El agua 
como elemento vital guarda profundos contenidos sociales. El aseo del cuerpo o la ropa en 
el agua de ríos y quebradas cumple una función de recreo y comunicación. Es un espacio de 
establecimiento de relaciones a través del diálogo, la conversación y la difusión de sucesos 
familiares. Las mujeres y los niños son los que dedican mayor tiempo a estas actividades. El 
agua como contenedora de recursos tiene un carácter más bien material, pues hace referencia 
a la provisión de alimento a través de la pesca. Ambos significados se interrelacionan en la 
racionalidad matsiguenga, en los discursos y en las conversaciones de las personas en cuanto 
a los usos y funciones del agua. El significado social del agua permite que el sistema fluvial se 
convierta para el matsiguenga en “un miembro más del grupo”46. 
En las comunidades matsiguenga, la pesca y la caza son actividades importantes para provisión 
de alimentos proteicos para la dieta de las familias. Se constituyen también en actividades en 
torno a las cuales gira parte importante de la organización social y el intercambio entre las 
familias47. El pescado es la base de la dieta diaria, pues se procura consumirlo en cada comida. 
Cuando en la comida no hay pescado u otro producto de origen animal, los matsiguenga 
43  Objeto o animal al que se le atribuyen ciertas características o poderes y que se elige como protector de un clan 
o grupo social, pudiendo representarlo. 
44  Ver anexo 2.
45  Relatos míticos como el Keatsi o el de Las Sirenas hacen alusión a la existencia de seres benéficos o maléficos 
en torno a los ríos y quebradas, como parte de la historia oral del pueblo matsiguenga. Sin embargo, actualmente se 
dice que estos seres se han ido adentrando a las quebradas, huyendo de los foráneos para no dejarse ver por ellos. Las 
historias reflejan el temor de adentrarse en las quebradas. Por ello cada río o quebrada tiene un nombre que especifica 
sus características o cualidades. Cuando preguntamos sobre dónde encontrar al Keatsi o qué piensa Tasurinchi de 
la actual vida matsiguenga podemos recibir risas o mofas por respuesta. Pero otras personas, que no dudan de la 
existencia de éstos seres, responden que “…en las quebradas es mas fácil de ver a un keatsi o a una sirena, en el río 
grande ya no viven por que a cada rato pasan las lanchas…”.
46  Al respecto, Bernales (2007: 502) apunta lo siguiente: “Lo importante es que el río o la quebrada, sean grandes 
o pequeños, son para el matsiguenga un miembro más del grupo. Crece el río o la quebrada, y disminuye, se enoja y 
habla. Aunque no tiene principio ni fin, su curso tiene un límite más allá del cual sería arriesgado internarse. Algunos 
antiguos lo hicieron, alejándose de su medio, pero ya no han vuelto. Cada río o quebrada también tiene su nombre que 
especifica sus cualidades o simplemente el tótem a que está ligado”
47  La caza también cumple una función social en la vida del matsiguenga, de manera que pensar en la domesticación 
y crianza de animales para la alimentación familiar es contradecir la necesidad del cazador matsiguenga de obtener su 
presa y satisfacer a través de su éxito en la caza las necesidades familiares.
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tienen la sensación de que se quedan con hambre48. La fauna ictiológica de la zona es muy 
rica y variada. Algunas especies son propias de época de vaciante, otras de creciente y otras 
es posible encontrarlas todo el año. La especie de mayor consumo directo son el boquichico, 
el sábalo, el kunchi y el zúngaro. En las quebradas mayormente se encuentran especies como 
la carachama (época de estiaje), y las mojarritas (peces pequeños). Las especies comerciales, 
aunque el comercio se realiza muy eventualmente, son  el zúngaro negro, la doncella, el sábalo y 
el boquichico, como pescado seco salado.
Según la mitología matsiguenga, 
Antiguamente el pescado era hijo de la sal  (pareni) y se alimentaba de ella, chupándola. Un 
día el pareni cogió bastante ají y lo metió en su cushma (vestido), esperó que la chuparan 
los pescados y luego se fue al río y parió muchos pescados que ahora existen en los ríos 
grandes y las quebradas. (Shimaa o pescado. Mito recogido por Dolores Primo, Comunidad 
Nativa Timpia, Bajo Urubamba, 2007).  
Los matsiguenga utilizan diversas herramientas y técnicas para la pesca, como el triqui, la 
atarraya, el arpón, entre otras49, según sea época de vaciante o creciente de los ríos. Si bien se 
cuenta con gran variedad de especies para la pesca, existe preocupación en las comunidades 
pues en los últimos años ha disminuido sustancialmente la presencia de peces en el Urubamba 
e inclusive en varias de las principales quebradas comunales. 
A manera de resumen podemos decir que la racionalidad matsiguenga concede dos significados 
al agua del río o quebrada: como elemento vital y como contenedora de recursos. El río o las 
quebradas tienen identidad femenina, materna. En los ríos y quebradas es posible el transporte, 
el diálogo, el recreo, la comunicación entre personas tanto como el baño y el aseo cotidiano. El 
río se enoja, camina de manera caprichosa y es el último refugio a la hora de la muerte. Es el 
espacio de seres benéficos y maléficos, tiene nombres diferentes y los varones lo conocen tan 
bien que de él obtienen el principal sustento alimenticio para sus familias. 
48  La costumbre alimenticia matsiguenga no valora los productos de origen vegetal como fuente proteica. Por ello, 
la introducción de cultivos de vegetales y hortalizas propuestos desde experiencias de desarrollo no han tenido éxito.
49  Debe mencionarse que usan además barbasco o veneno de  una raíz, de manera controlada para pesca familiar o 
comunal en quebradas pequeñas.
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 Una nueva manera de entender, 
valorar, y compartir el agua
- ¿Qué territorio les pertenece?
- Todo lugar que nos da de comer, donde cazamos, pescamos, vivimos. 
Son tres los aspectos principales que nos ayudan a entender los nuevos significados o la 
resignificación del agua de ríos y quebradas en la racionalidad de las poblaciones del Bajo 
Urubamba: a) el proceso de nucleización y posterior formalización de la propiedad territorial, 
b) el impacto de la valoración económica de las empresas extractivas en los procesos de 
negociación con las comunidades y c) un nuevo modelo occidental de urbe y acceso al agua de 
uso doméstico. 
Formalización territorial
Debemos empezar acotando que los matsiguengas son originarios de los arahuac, cuyos 
intensos recorridos clánicos y estacionales fueron sucedidos por los procesos de nucleización y 
formalización territorial producto de la intervención del Estado, ONG y las misiones católicas 
y evangélicas en el Bajo Urubamba. La relativamente reciente existencia de los asentamientos en 
el Bajo Urubamba responde a las permanentes amenazas externas a las que se vieron sometidas 
las poblaciones matsiguengas, obligándolas a replegarse y desplazarse constantemente dentro 
de sus territorios hasta que lograron asegurar la pertenencia de los mismos mediante la 
constitución de comunidades nativas.
Las comunidades del Urubamba tienen diferentes referentes de conformación y agrupamiento. 
La comunidad Segakiato proviene de familias desplazadas del río Manu a raíz de la creación del 
Parque Nacional del Manu y traídas a la zona con ayuda del Instituto Lingüístico de Verano. 
Comunidades como Camisea, Shivankoreni y Cashiriari fueron formadas de la agrupación de 
familias dispersas ubicadas en las quebradas afluentes del Urubamba. La comunidad Ticumpinia 
fue formada por familias desplazadas por cooperativas agrarias que se establecieron en el Alto 
Urubamba.  
El inicio de la formalización territorial fomentada desde el Estado Peruano para la Amazonía 
tiene lugar en 1974, con la promulgación del Decreto Ley de Comunidades Nativas y de 
Promoción Agropecuaria de las Regiones de Selva y Ceja de Selva (Ley 20653) durante el 
gobierno militar. La misma reconocía la personería jurídica de las comunidades nativas y la 
posesión ancestral como fundamento del derecho de propiedad. En 1978 se derogó este 
Decreto Ley, siendo reemplazado por el Decreto 22175 que introdujo el Artículo 11 según el 
cual, las tierras en aptitud forestal solo les serían cedidas en uso a las comunidades, mas no en 
propiedad. 
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El proceso de formalización de las comunidades nativas en el Bajo Urubamba se dio inicio 
el año 1979, producto de la intervención de la ONG Centro de Investigación y Promoción 
Amazónica (CIPA). La misma decidió centralizar su accionar en la comunidad Miaría, de origen 
Yine, después de realizar la demarcación territorial de algunas comunidades e ingresar los 
expedientes a las oficinas del Ministerio de Agricultura en Cusco. 
Posteriormente, el año 1982, la ONG Centro para el Desarrollo del Indígena Amazónico - 
CEDIA, con financiamiento de OXFAM América, prosiguió con los procesos de demarcación 
territorial y el seguimiento de expedientes de titulación en las oficinas cuzqueñas. El accionar de 
esta ONG posibilitó que ese mismo año se entregaran los primeros títulos de propiedad a las 
comunidades del Bajo Urubamba. La siguiente tarea fue el fomento de la formalización de la 
organización de estas comunidades recién tituladas a través de la inscripción en registros públicos 
de las juntas directivas, los estatutos comunales, así como la formalización de las asambleas, 
actas, etcétera.50 Estos procesos de formalización tenían como objetivo la consecución de 
un título de propiedad sobre un espacio determinado de territorio que se convertía en una 
herramienta de defensa frente a los procesos de migración y colonización desde Los Andes 
(colonización). 
En la actualidad, el organismo encargado de la formalización territorial de las comunidades 
nativas es el Organismo de Formalización de la Propiedad Informal (COFOPRI). Según esta 
instancia, al año 2006 han sido tituladas 1.260 comunidades nativas, estando 237 pendientes de 
titulación. El área de tierras tituladas en la Amazonía Peruana asciende a más de 13 millones 
de hectáreas. 
Un primer efecto de este objetivo es el hecho que los matsiguengas vean ahora su territorio 
restringido al que enunciaba el título de propiedad51. Un segundo efecto es que el sentido de 
propiedad territorial se vuelve un valor y se fortalece en la racionalidad matsiguenga. Este 
segundo efecto fue favorecido por el proceso posterior de negociaciones entre petroleras 
y comunidades, según el cual éstas tenían que demostrar la propiedad de las tierras por 
donde pasaría un ducto o se llevaría a cabo la exploración sísmica para así poder recibir una 
compensación económica por el derecho de servidumbre. 
Cabe anotar que en relación al sentido de propiedad en el vocabulario matsiguenga existen 
algunos términos como lo mío (nashi), el cual está referido a todo lo que me pertenece. Sin 
embargo, es imposible pensar en la propiedad del río y las quebradas. Es importante considerar 
que cuando el matsiguenga identifica planos o mapas, se remite inmediatamente a los ríos y 
quebradas como una manera de orientarse y ubicar su territorio. Sin embargo, si se le pregunta 
qué quebradas sienten como de su propiedad se remiten a los planos de ubicación y señalan 
aquellas que les sirven como linderos o las que se encuentran dentro del perímetro comunal. 
De este modo, el sentido de propiedad del matsiguenga sobre el agua de ríos y quebradas 
es efecto de los procesos de saneamiento físico legal de las comunidades y el valor que le 
conceden a esta “propiedad” es efecto de la formalización territorial. Fueron los procesos de 
50  Entrevista a Lelis Rivera Chávez. Director Ejecutivo de la ONG CEDIA (Centro para el Desarrollo del Indígena 
Amazónico). Lelis Rivera expuso la visión de desarrollo institucional para el Bajo Urubamba, según la cual se suceden 
tres pasos importantes: 1. Saneamiento físico-legal de las comunidades. 2. Fortalecimiento de organizaciones comunales 
y  federativas. 3. Manejo y gestión de bosques.  
51  Sin embargo, muchas comunidades del Bajo Urubamba decidieron ampliar sus territorios luego de obtener su 
título de propiedad basadas en el argumento de los ancestrales recorridos estacionales por extensos territorios para 
abastecerse de alimento.
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saneamiento físico legal los que fomentaron en la población matsiguenga la identificación de 
sus quebradas y ríos como hitos y la comprensión del agua de ríos y quebradas como parte de 
la propiedad territorial. Hasta antes de este proceso, el río no era un hito sino una especie de 
bien común o posesión compartida52.
Valoración Económica
Con el ingreso de las empresas extractivas al Urubamba53 se vio fortalecido el sentido de 
propiedad territorial para los matsiguengas. Para el indígena amazónico los bienes que los 
circundan - el bosque, el agua – son ilimitados, les pertenece a todos, están al alcance de todos 
y nunca tienen fin o se echan a perder54.  Sin embargo, llegaron foráneos a la zona y empezó 
a escasear el pescado y el agua del río o la quebrada se volvió imbebible. Muy pronto los 
matsiguengas se percataron  que el agua de ríos y quebradas no es limitada, que puede dejar 
de estar al alcance de todos. Frente a ello, y en medio de un proceso de consulta deficiente, 
negociaciones asimétricas y propuestas de compensación inadecuadas55 las empresas petroleras 
pusieron sobre la mesa de negociación un tema importante: la posibilidad de que la comunidad 
pueda recibir un monto económico a manera de compensación o indemnización por los daños 
causados a sus recursos naturales. Los ríos, animales, árboles y todo el bosque pueden perecer 
por el impacto de las empresas, pero todo tiene un precio, un valor que se traduce en dinero. De 
esta manera, los procesos de negociación con las empresas petroleras influyeron decisivamente 
en nuevas comprensiones y significados de la propiedad de ríos y quebradas. 
Sin embargo, la valoración económica no estaba regulada en la racionalidad matsiguenga. Para 
entonces, decenas de madereros ilegales habían talado amplias hectáreas de cedro y caoba con 
la venia de las comunidades y a cambio de la “donación” de un peque56, una peladora de arroz 
o una radio. Por ello, ahora como entonces, no es extraño que una comunidad nativa consienta 
percibir una ínfima compensación económica por un árbol de cedro talado, una quebrada sin 
peces o un río cubierto de lubricante o aceite de motores fluviales. 
Los conceptos de compensación57e indemnización58 fueron formando parte del vocabulario 
matsiguenga. De pronto, se encontraron estimando el valor de una canoa, un remo o una 
atarraya. 
Uno de los más importantes impactos en las comunidades cercanas a los lugares de instalación 
de los ductos de gas consiste en el tráfico fluvial intenso. Los reportes de daños más comunes 
52  Ciertamente, la propiedad territorial de las Comunidades Nativas no puede entenderse como propia de un 
individuo sino de un colectivo. Por ello se entiende la propiedad comunal de la tierra como un derecho colectivo.
53  A finales de los años ochenta del siglo pasado, en el Bajo Urubamba, la empresa Shell daba paso al consorcio 
Pluspetrol para la exploración y explotación del gas de Camisea.
54 Análisis producto de la entrevista a Lelis Rivera Chávez sobre la racionalidad matsiguenga acerca del agua como 
bien ilimitado.
55 Informe Defensorial Nº 103 El Proyecto Camisea y sus efectos en los Derechos de las Personas. Defensoría del 
Pueblo.
56 Embarcación que usan los indígenas para transportarse en quebradas y ríos de muy bajo caudal.
57 La compensación económica es la suma que pagan las empresas por el impacto ambiental que generan durante 
la implementación de sus operaciones. En el caso del Bajo Urubamba, Pluspetrol compensó a las comunidades por la 
evaluación sísmica, la perforación de los pozos, la construcción de la planta Las Malvinas y la instalación de los ductos 
de gas.
58 La indemnización económica es la suma que las empresas pagan cuando se suceden accidentes, tales como 
volcaduras de canoas o derrames de petróleo u otros.
42
en las poblaciones locales son los referidos a los naufragios de canoas por el tránsito fluvial y la 
constante diarrea en niños y adultos por el consumo de agua de río o quebradas, los cuales se 
resuelven mediante el pago por indemnización de daños ocasionados. 
Entre otros impactos sobre los cursos de agua tenemos la alteración temporal de flujos de 
caudales, la turbidez de las aguas, la contaminación de aguas superficiales y subterráneas, la 
pérdida o migración de la fauna acuática59.
El río no solo es una vía de comunicación para la población local sino fuente de adquisición de 
proteínas a través de la pesca. Debido a que la población local suele transportar en pequeñas 
canoas los productos de la agricultura, la pesca, así como bienes adquiridos en centros poblados 
como Sepahua (azúcar, sal, jabón, etc.), no sólo su integridad física sino sus bienes y productos 
se encuentran en riesgo. 
A consecuencia de los impactos generados por el tránsito fluvial del proyecto Camisea, lotes 
88 y 56, la Empresa Pluspetrol contrató una consultora para desarrollar una Valoración 
Económica de los Impactos al Medio Ambiente Físico, Biológico y Social. Esta consultora 
concluyó como parámetro de afectación al ecosistema acuático del río Urubamba la escasez de 
pescado. La valoración tomó como referencia las distancias de las comunidades al campamento 
base petrolero (Las Malvinas) y el hecho que los peces por efecto del ruido del tránsito 
fluvial se desplazan a otras zonas. Se estimó la pesca familiar en tres veces por semana, dos 
peces promedio, considerándose un total de veinticuatro kilos al mes. A tres soles el kilo de 
pescado, resulta un consumo anual familiar valorizado en 864 Nuevos Soles o 246,86 Dólares 
Americanos. Este monto fue multiplicado por el número de familias por cada comunidad y por 
los tres años que tomaría el proceso de sísmica y de este modo se valorizó el daño ambiental 
(Sociedad, Universo y Naturaleza, 2002) . 
Ciertamente, existe toda una discusión acerca de la imposibilidad de valorizar servicios 
ambientales y sociales. En las últimas décadas, la valoración de los servicios ambientales y 
sociales es uno de los temas de mayor investigación en economía ambiental y biológica. Valorar 
económicamente servicios de ecosistemas es un desafío, mucho más complejo si éstos son 
habitados por pueblos indígenas que les asignan diferentes significados y funciones sociales. 
Cabe llamar la atención que en el Perú, los procesos de compensación de las empresas petroleras 
se basan en las proyecciones de impactos ambientales y sociales que estiman los Estudios de 
Impacto Ambiental (EIA), los mismos que han sido aprobados por el Estado peruano a través 
de las autoridades competentes. Los Estudios de Impacto Ambiental en el Perú son ejecutados 
por consultoras acreditadas por el Ministerios de Energía y Minas (MINEM), quienes realizan 
estudios de línea de base en las comunidades a través de períodos cortos de estadía en las 
mismas. Estos estudios son documentos técnicos, con muchas limitaciones para explicar los 
significados sociales del agua de ríos y quebradas. 
Sin embargo, en el Bajo Urubamba las comunidades comenzaron a percibir algunas cantidades 
de dinero a manera de compensaciones por los impactos fluviales de los que eran objeto. De 
este modo se fue gestando una nueva manera de concebir el desarrollo producto del impacto 
de la compensación económica. Solo en el año 2006, las comunidades del Bajo Urubamba 
abrieron cuentas bancarias para recibir entre 3.000 y 150.000 dólares cada una por concepto 
59 Plan de Prevención, Corrección y/o Mitigación Ambiental. Gasoducto Camisea – Lima. Walsh – TGP.
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de compensación. Algunos de estos montos fueron depositados directamente en las cuentas 
comunales y otros fueron destinados a cubrir servicios básicos e infraestructura. Por orden de 
prioridad, las comunidades cubrieron con sus compensaciones la electrificación, la construcción 
de postas, colegios y la implementación de servicios básicos como agua y desagüe, lo cual nos 
da luces sobre una nueva manera de pensar el desarrollo para los matsiguenga y acerca de cómo 
estos mecanismos de compensación está supliendo el papel del Estado en materia de provisión 
de servicios a estas comunidades.
De la nucleización a la urbe
A comienzos de los años ochenta del siglo pasado, las comunidades del Bajo Urubamba eran 
visitadas por agentes de la ONG CEDIA para iniciar el proceso de titulación. Una de las 
principales y ardorosas tareas era la de lograr concentrar a los clanes familiares dispersos en un 
solo espacio del territorio, de manera que los agentes del Ministerio de Agricultura (instancia 
encargada de la titulación de tierras) se convencieran de la existencia de un centro nucleado 
indígena y procedieran a conceder el título de propiedad. Esta tarea también fue posible gracias 
al trabajo de las misiones dominicas en relación a la previa nucleización de clanes matsiguenga. 
Durante los años noventa en el Urubamba se vieron las primeras piletas o pilones multifamiliares 
de agua en las comunidades, los cuales eran compartidos por grupos de familias al interior 
de una comunidad, configurando un barrio con nombre propio. Esta configuración barrial, 
promovida por la ubicación geográfica de la vivienda y aunada a la ubicación de las piletas de 
agua se acercaba a un modelo occidental de urbe que fue reforzándose con el paso de los años. 
Con el paso de los años, un proceso de urbanización fue sucediendo al de nucleización. La 
nucleización, la formación de barrios y la demanda de servicios básicos individuales tales 
como piletas de agua o servicios higiénicos familiares son un suceso relativamente reciente 
en las comunidades, especialmente en las asentadas a lo largo del río Urubamba, donde la 
demanda es mayor. Sin embargo, un aspecto importante del modelo de urbanización es la 
diferencia entre comunidades de río y comunidades de quebrada. Las comunidades de ríos son 
las asentadas en torno al Urubamba. Tienen un asentamiento de tipo nucleado, concentrándose 
los principales servicios dentro de esta área (escuela, radiofonía o teléfono comunal, posta, 
local comunal, etcétera). Estas comunidades tienen una mayor articulación al mercado y la 
demanda del dinero es mayor. En resumen, son centros poblados más nucleados, relativamente 
más grandes, cuentan con mayor dotación de servicios y mayor número de familias. Por su 
parte, comunidades ubicadas en los tributarios del río Urubamba (conocidas también como 
quebradas) son las más tradicionales, y en ellas predomina la economía de subsistencia, aunque 
complementada con la demanda del koriki o dinero por la venta de algunos productos. 
El proceso de urbanización se dio en las comunidades de río, más grandes, como Sensa, 
Shivankoreni, Timpia y Ticumpinia. En el cuadro que presentamos en el Anexo 3 se puede 
apreciar la existencia de barrios en estas comunidades. Las comunidades de las quebradas, como 
Porotobango, Kitepampani o Cashirari, tienen pocas familias y no se identifica la presencia de 
barrios (Anexo 3).
El acceso a servicios básicos que acompaña al proceso de urbanización también es un aspecto 
a considerar. Por ejemplo, la comunidad de Timpia cuenta con 152 familias, las cuales están 
agrupadas en cinco barrios. El gráfico que presentamos en el Anexo 4 nos muestra la ubicación 
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de dieciséis familias del Barrio Nueva Urbanización en Timpia. Hasta el año 2007, las quince 
familias contaban con tres  piletas de agua y la familia más distante (Santos) recurría a la pileta 
de otro barrio o la quebrada Kiemporikiato. Cuando se malograron los grifos de las piletas de 
Timpia no hubo quién los repusiera, o de pronto el agua llegaba muy turbia o había que esperar 
turno para lavar ropa o asearse. A fines del 2007, el Municipio de Echarati, al que pertenece 
esta comunidad, planteó la construcción de más piletas interfamiliares a lo que la comunidad 
se negó, demandando la construcción de una pileta y un servicio higiénico por familia. Esta es 
una muestra de cómo la necesidad de acceso a servicios básicos se convierte en demandas que 
tienen como parámetro el modelo occidental urbano.
En este mismo sentido, en las comunidades se celebran las fechas de fundación de los barrios, 
se realizan actividades barriales como la manutención de calles. Surgen barrios donde residen 
docentes, barrios donde se encuentran casas de material noble, barrios donde hay mayor 
número de tienditas o barrios con el nombre de “urbanización”. También las familias se 
diferencian socio - económicamente por contar con una pileta y un servicio higiénico propio. 
Estos aspectos muestran que la población matsiguenga está demandando mejoras en su calidad 
de vida, pero con parámetros tomados de la vida citadina. 
Mujeres y hombres matsiguenga siguen acudiendo a ríos y quebradas como espacio de recreo, 
aseo y fuente de alimentación. Las mujeres matsiguenga prefieren lavar la ropa en las quebradas 
o ríos, mientras que los niños practican sus habilidades para la natación, inconcebible en una 
pileta. La pesca escasea en el Urubamba pero su escasez se ve paliada con el creciente interés por 
las piscigranjas60, las mismas que se avizoran para el matsiguenga como medio de supervivencia 
a futuro. 
60 Escuela para el Desarrollo, IVITA y Asprode son tres instituciones que promovieron la implementación de 
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Anexos
Anexo 1. Las comunidades nativas del Bajo Urubamba.
Anexo 2. Toponimia de los principales ríos del Bajo Urubamba.
Nombre del río Origen Significado
Miaria Yine Desconocido
Sensa Yine Desconocido
Timpia Del sustanvo “tampia” o viento. 
Saringabeni Matsiguenga
Del sustanvo “sárini” o época de
empo seco, verano. 
Shihuaniro Matsiguenga
Torcido, lisiado. (en clara alusión a la
caprichosa geograa del río)
Shimateni Matsiguenga Del sustanvo “shima” o pescado
Camisea Desconocido
Picha Matsiguenga De “pishi” o Tucán
Huepaya Matsiguenga Desconocido
Huiricaya Matsiguenga Desconocido




Anexo 3. Demografía comparativa y modelo de urbanización entre 
comunidades de río y quebrado
Anexo 4. Barrio “Nueva Urbanización” – Comunidad Nativa Timpia – Bajo 
Urubamba.
Consorcio Interinstitucional de Capacitación
para el Manejo Sostenible
de los Recursos Naturales Renovables
Instituto de Promoción para la
Gestión del Agua
Centro Andino para la Gestión
y Uso del Agua
Centro de Estudios y
Documentación Latinoamericanos
